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PROLOGO 


I 

Este libro es un manual de cristología. Debería, por tanto, offecer 
los saberes fundamentales que la reflexión teològica, hecha desde la 
fe con la ayuda de las distintas ciencias auxiliares (exégesis, historia, 
filosofia, ciencias sociales...), ha logrado sobre Cristo: su existència, 
persona, misión, interpretación en la Iglesia a lo largo de los siglos, 
presencia actual en la conciencia de los hombres, repercusión sobre 
la historia posterior (el pensamiento, la moral, la cultura, la acción 
humana...) y, finalmente, su permanente capacidad de engendrar es- 
peranza y salvación. 

La cristología sistemàtica o dogmàtica supone la fe, como don de 
Dios, que es luz para la inteligencia y potencia para la voluntad. Ella 
va precedida o acompanada de otras tres formas de cristologia: la 
històrica, la fundamental y la filosòfica. Cada una de ellas tiene su 
objetivo, método y genero literario propios. Son diferentes entre sí 
pero no son separables. La cristología històrica estudia los hechos 
de la vida de Jesús en su medio geogràfico, cultural, religioso y so¬ 
cial, a la luz de los documentos, monumentos y tradiciones existen- 
tes, relacionàndolas con las de otros medios humanos contemporà- 
neos. La cristología fundamental indaga los signos que acompanan 
la existència de Jesús y que nos permiten reconocerlo como revela- 
ción de Dios, haciéndole creíble a él y creíble a Dios desde él. La 
cristología filosòfica muestra qué dimensiones del ser, del hombre y 
de la historia, se esclarecen a la luz de la singularidad indisoluble de 
Jesús, en cuanto universal concreto. En la idea, figura, relato y dra¬ 
ma de Cristo, los filósofos han visto inscrita la clave del ser. Nada 
extrano, si se recuerda que todas las cosas estàn creadas en, por y ha- 
cia Cristo (èv aòxò), Si’aòxoü, eiç avxóv [Col 1,16]). Su presencia 
troquela y llena, guia y llama a toda la realidad. 

Frente a ellas, la cristología dogmàtica presupone la revelación 
como gesta positiva de Dios en la historia de Israel con su punto 
cumbre en la persona de Cristo, a la vez que la fe como principio de 
conocimiento, tal como una y otra (revelación y fe) vienen vividas, 
transmitidas e interpretadas en la Iglesia concreta. Donde no existen 
estos presupuestos (revelación de Dios y fe del hombre) no hay teo- 
s logía. La historia de las religiones, la filologia bíblica, la antropolo- 
' gía cultural... son ramas del saber, que el teólogo debe conocer, pero 
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la inteligencia específica de la realidad cristológica que éste ofrece 
tiene fúndamentos propios. É1 cuenta con los principios de la revela- 
ción divina (Sagrada Escritura), con los órganos de la transmisión 
eclesial (litúrgia, sentido de la fe en los creyentes, tradición conci¬ 
liar, autoridad episcopal, magisterio teológico), con los principios 
objetivos de la existència cristiana (el Espíritu Santo, los sucesores 
de los apóstoles) y con los subjetivos (los carismas comunitarios y 
los dones teologales propios de cada creyente). El teólogo sistemàti- 
co ofrece así inteligencia interna y razón externa de la pròpia fe, ya 
que el fimdamento para el creer no se descubre desde fuera de la rea¬ 
lidad creída sino adentràndose en ella, lo mismo que no se conoce a 
la persona en difidencia o sospecha contra su pròpia interpretación 
sino otorgando confianza a su testimonio y dando crédito a su pròpia 
autocomprensión que, por supuesto, habrà que ponderar críticamen- 
te, pero en actitud de discemimiento objetivo y no de apoderamiento 
dominador. 


II 

Un manual debe guiar al centro de las cuestiones tratadas, pre- 
sentando de manera clara y fundamentada los saberes que se han 
acreditado en la comunidad teològica. Cuestiones menores y opinio- 
nes propias pertenecen a otro lugar. Las cuestiones centrales de la 
cristología son las siguientes: quién fue, cómo vivió y murió Jesús 
(historia, acción, destino); cuàl fue el secreto de su persona, el conte- 
nido de su doctrina, las experiencias que los hombres hicieron con él 
a la vez que los signos que Dios hizo en su favor, desde los milagros 
a la resurrección (relación con Dios, identidad personal, ser); cuàl ha 
sido hasta ahora su función y cuàl sigue siendo hoy su significación 
para la humanidad (misión). Estas tres cuestiones primordiales han 
guiado la organización de la matèria en tres partes: Historia (quién 
fue), Persona (quién es), Misión (qué ofrece a los hombres). 

La estructura sistemàtica que Santo Tomàs dio a la cristología en 
la III Parte de su Suma Teològica (1274) ha perdurado casi intacta 
hasta nuestro siglo (1951). La nueva conciencia històrica, la exégesis 
crítica, el diàlogo con las filosofïas, las rupturas históricas y sociales, 
el Concilio Vaticano II, las dos guerras mundiales, el pluralismo 
ideológico y religioso actual... han creado una situación nueva, que 
nos obliga a repensar los problemas desde su origen y raíz. Pero aún 
no hemos logrado una integración, que decante y coordine esas pers- 
pectivas nuevas en una sistematización comúnmente aceptada. A 
todo lo anterior se anade la extensión del cristianismo a nuevos con- 
tinentes y el encuentro de la Iglesia con sus culturas y religiones, a 


partir de las cuales surgen nuevas preguntas y son necesarias nuevas 
respuestas. Sobre ese fondo histórico, la propuesta actual se contenta 
con una presentación de lo esencial cristológico, tal como se ofrece 
en el Simbolo de la fe, sin pretender alcanzar una visión sistemàtica 
que dé razón de la totalidad. Si es cierto que la verdad reclama el sis¬ 
tema, la fe no se fúndamenta en ningún sistema. El que es el Cami¬ 
no, la Verdad y la Vida es anterior y superior a todo humano sistema 
de acceso, apropiación y dominación de la realidad, y por supuesto 
también superior a todo sistema teológico. 


III 

El siglo xx ha agitado de manera radical casi todas las cuestiones 
fílosófícas, morales, sociales y religiosas. Esta reflexión ha repercu- 
tido sobre la teologia creando horizontes nuevos para sus propios 
problemas. Cuatro han sido los nombres principales que desde fuera 
han provocado a la cristología: Kant, Hegel, Marx, Nietzsche. Con 
ellos se ha planteado de forma nueva la relación entre los dos polos 
siguientes: revelación divina y razón humana, cristianismo e histo¬ 
ria, salvación de Dios y liberación mesiànica de los hombres, las bie- 
naventuranzas evangélicas de Cristo y la felicidad del hombre. La 
cristología ha pensado a Cristo con ayuda de estos autores, en parte 
contra ellos y, en todo caso, queriendo ir màs allà de ellos. La Iglesia 
ha pensado la fe en Cristo, la misión y la vida cristiana, en una nece- 
saria fïdelidad al origen, pero a la vez en una necesaria relación dia- 
lógica con el mundo. La verdad, que le fue dada de una vez para 
siempre por Cristo, la va escanciando el Espíritu Santo, al ritmo del 
crecimiento del hombre y del adentramiento de la pròpia Iglesia en 
las realidades que la fundan. Así el Espíritu da plenitud a la verdad 
de Jesús en el tiempo (Jn 16,13). 

Hemos presentado los grandes momentos y autores de la cristo¬ 
logía: desde la Patrística a nuestros días. El cristianismo es historia, 
tradición y tiempo; y por ello requiere memòria, experiencia y espe- 
ranza. Sólo quien se ha familiarizado con los tres mil anos que van 
desde la vocación de Abrahàn hasta el]Jubileo de este fin de siglo, 
tiene capacidad para percibir enteras la plenitud, belleza y verdad de 
Cristo. Por eso hemos citado entre otros a San Ireneo y Orígenes, 
San Agustín y Teodoro de Mopsuestia, San Anselmo y Santo Tomàs, 
El Cartujano y Santa Teresa, San Ignacio de Loyola y Lutero, Béru- 
lle y Pascal, Newman y Mòhler, Blondel y Lagrange, Rahner y Bal- 
thasar... Aparecen en estas pàginas como testigos de lo que Cristo ha 
significado para la vida, el pensamiento y la acción humanas en di- 
versas culturas, geografías y horizontes de experiencia humana. 
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La teologia en nuestro siglo ha crecido en dialogo con los gigan- 
tes del pensamiento y de la acción. Podríamos distinguir diez mo- 
mentos diversos, cada uno con su glòria y sus limites, pero a los que 
hoy hay que volver la mirada para pensar a Cristo a la altura del 
tiempo. Son el liberalismo teológico o protestantismo cultural (Har- 
nack, Troeltsch), la teologia dialèctica (Barth, Brunner, Gogarten), el 
existencialismo teológico (Bultmann), la teologia trascendental 
(Rahner), la inversión de las perspectivas clàsicas a la luz de los 
trascendentales del ser (teoestética, teodramàtica y teològica de 
Balthasar), hermenéutica (Heidegger, Gadamer, Ricoeur), filologia, 
sociologia, estructuralismos (métodos histórico-críticos de la exége- 
sis), movimientos liberadores (descolonizaciones múltiples, teologia 
de la liberación, feminismos), reacción contra el pensamiento de la 
totalidad (Levinas), encuentro del cristianismo con las grandes cul- 
turas y religiones del mundo (inculturación y teoria pluralista de las 
religiones), reacción frente a los ideales, relatos y proyectos de la 
Modemidad en el mismo momento de la crisis de la Ilustración, de la 
mundialización de la conciencia y del comercio (posmodemidad), 
nuevos movimientos y experiencias de Iglesia. Sobre este fondo se 
tiene que pensar a Crísto, como revelador de Dios y salvador absolu- 
to de la vida humana. Pero en un manual apenas se puede hacer otra 
cosa que enunciar hechos y tareas. No seria poco percatamos de la 
magnitud del quehacer. 


Todo libro se elabora desde unas intuiciones fündamentales, que 
le sirven de marco para interpretar los datos objetivos. Nos han guia- 
do, como convicciones bàsicas, las palabras siguientes: 

— Historia. Cristo y el cristianismo son un hecho, no sólo una 
idea, programa o promesa especulativa. Los hechos históricos estan 
en la base de la fe, aun cuando por sí solos no basten para engendrar¬ 
ia ni para justificaria. Contra toda fantasia, ideologia o poder, la fe en 
Cristo siempre ha remitido y ha renacido desde aquella historia cons- 
tituyente. La fe «su-pone» (= tiene debajo como su fundamento) la 
verdad y la verificación de unos hechos. 

— Signos. Hay hechos históricos, hechos etemos y hechos ab- 
solutos. Los hechos-signo tienen una intencionalidad específica, al 
ofrecerse como revelación de Dios e invitación a la fe. Reclaman la 
atención y decisión del hombre; le ponen ante la llamada de un ser 
personal, que da testimonio de sí y espera una respuesta. El cristia¬ 
nismo no nace sólo de hechos positivos ni de silogismos perfectos, 
que venzan nuestra razón. Hay que pensar, ponerse en juego, prefe¬ 
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rir, arriesgar la existència. La fe en Cristo, como las cuestiones de la 
verdad, de la justícia y del futuro, se esclarece viviendo, con razón y 
corazón, por predilección. La fe supone el testimonio personal de he¬ 
chos y la interpretación de su sentido. 

— Encuentro. El cristianismo se inicia en el dialogo personal 
de Jesús llamando a sus discípulos y se consolida en el encuentro del 
Resucitado con los que iban camino de Emaús, con Pablo hacia Da- 
masco y con todos los que a lo largo de la historia le han reconocido 
al oir su palabra y al partir el pan en la eucaristia. Encuentro que es 
revelación de él e identifïcación de ellos. Sin tal presupuesto (ser en- 
contrados-encontrarle) no son posibles ni la fe ni la cristología. A 
Cristo como a toda persona no se lo comprende como a una idea, no 
se maniobra con él como se manipula un objeto, no es demostrado 
como un postulado sino reconocido como un sujeto, aceptado como 
gracia y correspondido en amor. En él se da y se dice Dios mismo al 
mundo. La fe supone decisión ante Alguien; es consentimiento al 
Misterio. 

— Comunidad. Cristo no ha existido nunca solo, ni en su interio- 
ridad màs profunda abierta al Padre y al Espíritu, ni en su historia 
externa, ya que siempre ha tenido seguidores y amigos, confesores y 
màrtires. La fe no es una idea que se enuncia ni una iniciativa que se 
propone, sino una realidad que nos ha sido dada y se testimonia, in- 
vitando a acogerla y a corresponder ante el propio Dios, su origen y 
contenido. Toda idea puede ser contradicha por otra idea; una perso¬ 
na no puede ser contradicha por ninguna idea. Cristo ha sido creído y 
acreditado por una comunidad incesante desde hace veinte siglos 
como Viviente y Vivificador. La Iglesia, comunidad de fe y celebra- 
ción, de pensamiento y vida, hace posible el nacimiento permanente 
tanto de la fe en Cristo como de la cristología. Ella es su fuente, testi¬ 
monio y garantia. Ante toda teoria hay que preguntar: ^.Quíén la ga- 
rantiza? ^Quién se pone por ella? ^Cuàles son sus credenciales y cre- 
dentidad? La fe supone integración en la Iglesia y ésta se propone 
como sostèn a la fe. \ 

— Existència. Cristo antes que una teoria presento una praxis: la 
praxis de la oración, confianza y obediència al Padre, de la miseri¬ 
còrdia y solidaridad con los hombres, la predicación de un mensaje y 
de la acción coherente con él, dando el bello testimonio en su favor 
ante Pilatos. El cristianismo es una comunidad de confesores y ado¬ 
radores de Jesús, porque le reconocen como Mesias, Senor e Hijo de 
Dios, pero con la misma verdad es una comunidad de seguidores de 
su camino e imitadores de su forma de vida. Siguiendo sus huellas, 
estando con él y siendo como él, se sabe quién es. La acción en un 
sentido es el último lugar de la verdad; en otro sentido, en cambio, es 
el origen y la condición de la verdad. La verdad se hace real en el 
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amor (àX.T|0eóovTeç èv àyanr\ [Ef 4,15]). La fe supone amory reali- 
zación en la vida. 

La respuesta del hombre es prevenida y suscitada por la revela- 
ción de Dios, que se da a conocer en obras y palabras, por signos y 
profetas. Toda búsqueda de Dios por el hombre està precedida por el 
encuentro y visitación del hombre por Dios. Cristo como Hecho, Pa- 
labra y Persona es el lugar concreto de encuentro de Dios con el 
hombre. Por eso es el lugar necesario para el encuentro definitivo del 
hombre consigo mismo. 

Estas convicciones guían y sustentan nuestra reflexión; estamos 
convencidos de que son las que han fundado desde siempre perso- 
nalmente la fe en Cristo y legitimado racionalmente la cristología. 
Ellas sostienen la verdad y fecundidad creadora de la existència cris¬ 
tiana, a la vez que la defienden tanto del idealismo y del positivismo 
vulgar como del dogmatismo y extrinsecismo esterilizante. 


V 

Este libro surge en el contexto de la historia occidental de los úl- 
timos cincuenta anos. En ella arraigan sus preocupaciones, a ella 
quiere aportar luz y por ella està limitado. Otras voces conocedoras 
de otras culturas y continentes tomaràn allí la palabra para hablar de 
Cristo con la verdad objetiva, que reclama un conocimiento riguro- 
so, tanto del objeto como del sujeto oyente, a la vez que la incardina- 
ción en su forma de existència. Desde aquí yo he querido ayudar a: 

-— comprender los orígenes cristológicos en una correlación crí¬ 
tica con el pasado y el presente (historia y dogma); 

-— discernir los complejos elementos teóricos y pràcticos actua- 
les que unas veces facilitan y otras dificultan la fe en Cristo (expe¬ 
riència humana y vida cristiana); 

— mostrar que la fe en él es un fermento de humanización y una 
potencia de salvación (teoria y praxis). 

No es fàcil saber lo que en un manual se debe poner u omitir del 
acervo inabarcable de saberes accesibles. Por otro lado la cristología 
en los Centros teológicos es vecina de otras asignaturas que estudian 
la misma matèria: Teologia fundamental, Introducción a los evange- 
lios, Patrística, el Tratado sobre el Dios trinitario, Historia de los 
dogmas, Historia de la espiritualidad, Antropologia teològica. òQué 
debía ser tratado aquí como propio e indispensable y qué debía ser 
reservado a esas disciplinas? Dificultad parecida ofrece la bibliogra¬ 
fia, hoy ya inabarcable. Cualquier lector informado echarà de menos 
temas, libros, autores, que considera claves. Son los limites impues- 
tos a un manual, y nos conformaríamos con no haber omitido lo 
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esencial. Por eso pedimos y agradecemos de antemano todas las su- 
gerencias críticas que los lectores y colegas quieran hacer. 

A ésta le han precedido otras obras del autor en las que desde dis¬ 
tinta perspectiva se tratan estas y otras cuestiones: Jesús de Nazaret. 
Aproximación a la cristología (Madrid 3 1993); Cuatro poetas desde 
la otra ladera. Prolegómenos para una cristología (Madrid 1996); 
La entraria del cristianismo (Salamanca 3 2000). Le siguen: Funda- 
mentos de cristología (Madrid 2001). Sus coordenadas objetivas son 
las de toda obra de teologia; las vitales del autor son el Vaticano II y 
el fin de siglo. De aquel Concilio me ha quedado una convicción 
profunda: desde que Dios se encamó en Cristo, uno de nosotros fue 
Hijo de Dios y uno de la Trinidad murió por los hombres —Dios, 
Cristo y el hombre van ya unidos y son inseparables, tanto en su rea- 
lidad como en nuestra intelección de ellos—. Éste es el triàngulo 
hermenéutico sin el cual todo lo siguiente resulta ininteligible. 

Este es un libro para leer y pensar, antes que para estudiar y 
aprender. Después de todo lo que la conciencia moderna ha signifi- 
cado para el cristianismo y de las transformaciones vividas en la 
Iglesia durante el último medio siglo, no se puede repetir mimética- 
mente ni hacer una propuesta meramente bíblica, narrativa, positi¬ 
vista o dogmàtica de la fe. Debe ofrecerse una proposición a la vez 
reflexiva y fundamentadora. La demostración de la validez de la fe 
en Cristo no es algo exterior o anterior a ella sino simultàneo: la ver¬ 
dad y el sentido del contenido propuesto son en sí mismos su verda- 
dera fundamentación. Por ello he intentado unir el dato positivo y la 
reflexión teòrica, la tradición secular y la innovación actual, el rigor 
académico y la penetración espiritual. 

Escribir un libro como éste es una tarea de vida. Me la han hecho 
posible tantos alumnos, lectores, amigos, companeros profesores, bi- 
bliotecarios y personas cercanas. Ellos y ellas. No es posible nom- 
brarlos a todos, pero tampoco es posible publicarlo sin levantar acta 
de su colaboración generosa, que cada uno bien conocéTA Dios y a 
ellos se lo devuelvo agradecido y a los lectores se lo entrego espe- 
ranzado. 

Salamanca, 2 de octubre de 2000 
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Introducción 

EL TRATADO DE CR1STOLOGÍA 
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centrismo», en Beinert, W., DTD 163-169; Müller, G. L., «Das Problem 
des dogmatischen Ansatzpunktes in der Christologie», en MThZ 44 (1993) 
49-78; Müller, G. L., «Epistemologia teològica», en Dogmàtica. Teoria y 
pràctica de la teologia (Freiburg 1998) 3-93; Rahner, K., «Problemas ac- 
tuales de la cristología», en ET I (Madrid 1961) 169-222; Ratzinger, J., 
Doctrina de los principios teológicos (Barcelona 1985); Schweitzer, 
E.-Williams, R.-Mühlen, K. H. zur-Sparn, W.-Macquarrie, J.-Schroer, 
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La cristología es el tratado teológico que da cuenta y razón de la 
confesión de fe: «Jesús es el Cristo, el Hijo de Dios» (Mt 16,16; Jn 


4 Cristología 

20,31; 1 Jn 2,22; Hch 9,22) mediante la narración de los hechos de 
su vida particular (facta) y la proposición de su verdad universal (Xó- 
yoç) Con estas tres palabras està indicado su objeto propio: la reali¬ 
dad històrica a la que remite el nombre propio (Jesús); su función 
como Salvador de los hombres en la historia de parte de Dios (Me- 
sías, Cristo); la relación específica que le une con Dios (Hijo). Cristo 
es, a la vez, el fündamento y el contenido de la fe del creyente. Pero 
él no es sólo el origen histórico, el prototipo de una nueva relación 
del hombre con Dios, sino que él es el objeto a quien se dirige la fe 
del cristiano, como la del israelita se dirigia a Yahvé. No sólo cree- 
mos a partir de Cristo, apoyados en Cristo, a la manera de Cristo 
sino que creemos en él. Ésta es la diferencia que separa al cristianis- 
mo del judaísmo. Cristo se sitúa en continuidad con el AT, y realiza 
tal forma de profetismo y de sabiduría, viviendo delante de Dios en 
aquella actitud de confianza y obediència, intimidad y alegria pro- 
pias de los orantes y pobres de Yahvé, que en este sentido se puede 
hablar de una «fe de Jesús» 1 2 . Sin embargo, su relación con Dios füe 
nueva y única; sabia y veia, por eso no afirmamos de él la fe en el 
sentido de adhesión a lo que no se ve y que aceptamos por la autori- 
dad de quien nos lo dice. La ruptura de Jesús respecto de su medio 
religioso de procedència y el rechazo de su persona por parte de su 
pueblo tiene su fundamento en esta identificación dinàmica y perso¬ 
nal de Cristo con Dios, que la conciencia cristiana explicitarà luego 
como filiación y consubstancialidad. A esa realidad filial y divina de 
Cristo corresponde el cristiano con la fe 3 . 


1 La palabra «cristología» aparece por primera vez como titulo de libro en 
B. MEISSNER, Christhologiae Sacrae Disputationes (Wittenbergae 1624). 

2 Cf. H. U. VON BALTHASAR, «Fides Christi», en Ensayos teológicos. II. Spon- 
sa Verbi (Madrid 1964) 57-96; O. GONZÀLEZ DE CARDEDAL, «Funciones de Cristo 
en nuestro encuentro con Dios», en Aproximación, 437-450 (Testigo de la fe-Funda- 
mento de la fe-Objeto de la fe); L. MALEVEZ, «Le Christ et la foi», en Pour une théo- 
logie de la foi (Paris 1969) 159-216; J. GUILLET, La foi de Jésus-Christ (Paris 1980); 
W. THÚSING, «Jesús como el creyente», en K. RAHNER-W. ThÜSING, Cristología. 
Estudio teológico y exegético (Madrid 1975) 211-226; S. K. WILLIAMS, «Again 
“tiíanç Xpiaxoíi”», en CBQ 49 (1987) 431-447. Cf. infra, nota 45 en cap.VIII. 

3 Los sinópticos acentúan la actitud orante y obediente de Jesús ante Dios (cre¬ 
yente), mientras que San Juan acentúa su conciencia de autoridad, igualdad y fília- 

ción eterna. Ve en esta pretensión el fundamento real para el escàndalo y la acusa- 
ción de los judíos: «Decía a Dios su Padre, haciéndose igual a Dios» (Jn 5,18). 
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I. EL PUNTO DE PARTIDA 

El punto de partida y de referencia permanente de la cristología 
es la historia personal de Cristo. Ella abarca el mensaje, las acciones 
y el destino de quien vive en relación obediente a la voluntad de 
Dios, a la vez que en aceptación de la decisión de los hombres sobre 
él. Hablamos del «destino de Jesús». No entendemos la palabra en el 
sentido precristiano de una predeterminación ciega e inexorable so¬ 
bre el hombre, que fïja de antemano su propio fin (poípa, fatum, 
hado) y que él no puede esquivar. Todo hombre es resultado de natu- 
raleza y de libertad, pero sólo existe en la conjugación de los facto¬ 
res propios y ajenos, que le estàn dados y que él tiene que integrar. 
Dios no impone desde fuera sino da desde dentro, fundando existèn¬ 
cia, posibilitando libertad e invitando a historia. En este sentido Dios 
destina a Cristo; él es quien es en acogimiento y respuesta a ese «en¬ 
vio», o «mandato» del Padre. Pero a la vez todo hombre existe en re¬ 
lación y coordinación, en reto y respuesta. Todo lo que viene de fúe- 
ra determina el ser dentro, en proporción a la respuesta que ofrece- 
mos. Cristo realiza en el mundo la misión del Padre dentro de una 
situación configurada por los hombres. Ambas, realidad eterna y cir- 
cunstancia temporal, conforman su misión. Él ha asumido la circuns- 
tancia humana como su destino, en lo que tiene de gracia y en lo que 
tiene de pecado, en lo que tiene de posibilidad y en lo que tiene de lí- 
mite. El contenido de la cristología es el ser y el tiempo, el hacer y el 
padecer, la vida y la muerte de Cristo, lo que Dios y los hombres hi- 
cieron con él y lo que él hizo ante Dios y para los hombres. Por ello, 
destino, doctrina, muerte y resurrección, son los primeros conteni- 
dos de la cristología 4 . 

La historia personal tiene una cara exterior y otra interior. Para 
conocer a fondo ésta tenemos que conocer aquélla y a la inversa. Los 
hechos visibles nos sirven de signo para llegar a la conciencia. Ésta 
se puede expresar a sí misma indirectamente por sus obras, ya que el 
hombre dice ante todo quién es con la forma como realiza su vida. 
Ahora bien, la última clave para comprender a la persona no en 
cuanto causa de cosas sino en sí misma es la pròpia manifestación. 
Lo mismo que uno es el conocimiento que el hombre tiene de Dios 
en cuanto causa (origen y fín del hombre) y otro el que resulta cuan- 


4 La palabra espanola «destino» corresponde en este caso a la palabra alemana 
Geschick. interpretada etimológicamente como «lo enviado», «lo dado como carga y 
cncargo». Ha sido introducida en la cristología por Pannenberg y Kasper. Es algo 
màs que misión y mandato de Dios (Jn 10,18). Abarca todo lo que acompana, como 
apoyo u obstàculo, a un hombre en su misión, tanto lo positivo recibido de Dios, 
como lo positivo y negativo recibido de los hombres. 
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do él nos revela su intimidad personal (revelación sobrenatural) 5 , así 
hay dos formas de conocimiento de Cristo. Una que lo ve desde fue- 
ra como un judío que està en el origen del cristianismo, y otra que lo 
ve desde dentro de su pròpia revelación, acogida en la fe. En realidad 
éste es el único camino para el conocimiento definitivo de la perso¬ 
na, tanto la humana como la divina. 

La cristología se propone comprender la persona de Cristo, que, 
como la de todo hombre, es historia y trasciende a la historia. Todos 
vivimos en tiempo y lugar pero somos abertura al Etemo, ordena- 
ción y ejercitación de una dimensión trascendente (inteligencia y li- 
bertad) ante el Absoluto. Hay que pasar de la historia de Cristo a la 
conciencia de Cristo. Sabremos quién es él, cuando hayamos anali- 
zado sus acciones, el mensaje que predica, el destino que acogió y 
padeció, su repercusión en la historia, pero sobre todo lo sabremos si 
compartimos la revelación de su pròpia identidad. Podemos conocer 
a Cristo analizando su contexto de surgimiento y su capacidad de 
creación històrica posterior. Sin embargo sólo sabremos quién es si 
podemos conocer y llegamos a compartir su autoconciencia. Historia 
y conciencia, vida y destino, palabra y obra, como constituyentes de 
la persona, son el objeto de la cristología. El objeíivo último de la 
cristología es conocer y compartir la pròpia conciencia de Cristo. 
Entonces sabremos de verdad quién es 6 . 


II. EL OBJETO 

La cristología expone la realidad de Cristo en la medida en que 
en él estan implicados Dios, el hombre y el mundo. La confesión 
cristológica pone a Cristo en relación con Dios, como Hijo etemo. 
La realidad trinitaria funda la posibilidad de la creación y el sentido 
de la encamación. El Hijo que se encarna revela al Padre y al Espíri- 
tu y los arrastra consigo a la historia humana. De esta forma la reali¬ 
dad trinitaria, constitutiva de Cristo, funda su historia y el contenido 
del plan de salvación para los hombres. La Patrística griega utiliza 
dos términos para describir la matèria de la cristología: Qeo^o-yía (re¬ 
lación etema de Cristo con Dios: Trinidad) y oixovogía (acción de 
Cristo en el tiempo para salvación de los hombres: encamación). Co¬ 
nocer a Cristo supone conocer su origen y su relación con Dios, a la 
vez que conocer el designio de salvación de los hombres que Dios ha 

5 Cf. VATICANO I (DS 3004-3007). 

6 Cf. E. MERSCH, «La conscience humaine du Christ et la conscience des chré- 
tiens», en Le Christ, l’homme et l’univers (Bruxelles 1962) 105-127. 
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religado a su destino. El ser de Dios y la historia del hombre apare- 
cen desde el comienzo constituyendo el ser y el destino de Cristo. 
Este destino, clave para comprender el ser de Dios y sus designios 
para nosotros (dispensatio salutis), es también la clave para com¬ 
prender nuestro destino de hombres. Eusebio comienza así su Histo¬ 
ria eclesiàstica: «Al ponerme a la obra no tomaré otro punto de par¬ 
tida, que los comienzos de la economia de Cristo mismo [...] Y co- 
menzaré mi exposición por la economia y teologia de Cristo, que en 
elevación y grandeza exceden al intelecto humano» 1 . 

La Iglesia primera ha situado a Cristo en el horizonte de la vida 
trinitaria y ha entendido su historia como «historia de Dios» desde el 
Padre y el Espíritu. La encamación es el don del Padre realizado por 
el Espíritu, que prepara y acompana la inserción temporal de Cristo 
en el mundo. La historia de Cristo es, por tanto, la actuación salvífi- 
ca del Dios trinitario, de forma que en la acción de Cristo està ope- 
rando Dios tal como él es siempre, como Padre a la vez que con el 
Espíritu. La cristología tiene que ser expuesta como conjugación en 
Cristo del ser de Dios (0eoÀ.oyía) y del tiempo del hombre (oiicovo- 
gía). Si esto no se da, Cristo queda reducido a mera facticidad judai¬ 
ca o a mito universal. 

La confesión de fe de la Iglesia une la persona y la obra de Cristo 
de forma indisoluble. En sentido estricto llamamos cristología al 
estudio de su persona; soteriología al estudio de su obra (oficio o 
ministerio, Amt en la terminologia protestante). Las dos son diferen- 
ciables pero no son separables. A lo largo de la historia de la Iglesia 
ha tenido lugar una separación de ambos aspectos: del ser de Cristo 
respecto de su historia como salvífíca y de la persona del Salvador 
respecto de los efectos de su obra para nosotros. Esto tuvo nefastas 
consecuencias. Por un lado se termino reduciendo la cuestión de la 
persona de Cristo al puro problema metafísico de cómo explicar la 
unión de dos naturalezas, la divina y la humana, para formar una sola 
persona (unión hipostàtica). Por otro, se comprendió la salvación 
que Cristo ofrece a los hombres como un producto o cosa pensable y 
adquirible al margen de la relación con su persona. Con ello se su- 
cumbió por un lado a un pensamiento puramente conceptual y abs- 
Iracto, sin referencia a la vida personal, y por otro a una comprensión 
funcional, utilitarista y cosista, de la salvación. Al final no se veia 


7 EUSEBIO DE CESAREA, Hist. Eccles. I, 1,7-8. Ed. de A. Velasco (BAC 349 p .7 
con nota 14). San Gregorio de Nisa (Orat. 38,8) y Severiano de Gabala (De sigillis 
5-6) contraponen los sinópticos, centrados en la oikonomia, a San Juan, centrado en 
la theología. Cf. H. J. SlEBEN, Voces. Eine Bibliographie zu Worten und Begriffen 
aus der Patristik (Berlin 1980) 100-101; 150-151. 
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cómo y por qué ésta tenia que ser realizada por una persona, y menos 
por una persona divina. 

La persona de Cristo es constituida a partir de su relación eterna 
con el Padre y el Espíritu, de su misión salvífica para los hombres y de 
su situación mundana en tiempo y lugar 8 . Estas tres realidades son in¬ 
separables: el en sí de Cristo, el para mi, el allí y entonces. No hay 
otro Cristo que el que es Verbo encamado para una misión salvífica, 
realizada en su lugar propio y destinada a todos los hombres. Cristo 
trae a los hombres en su historia lo que él es: su ser de Hijo, universa- 
lizado e interiorizado por el Espíritu, para integramos en la vida trini- 
taria. Ése es su «ser en sí», que es a la vez su «ser para mi». No pode- 
mos por tanto objetivizar la realidad de Cristo al margen de su signifi- 
cación para nosotros, ni pensar su fúnción para nosotros al margen de 
su condición de Hijo Unigénito del Padre y de Primogénito de los 
hombres. Ante el desvio y concentración metafísica de la cristología a 
finales de la Edad Media, el protestantismo recupero el «pro me», el 
hecho de que Jesús, antes que un enigma metafísico, es gozosa noticia 
para el hombre. Es «mi Jesús», «mi Salvador», «mi Justícia»; lo suyo 
es mío en un feliz intercambio. Frente a la preocupación por explicar 
las naturalezas y persona de Cristo prevaleció el interès por reconocer 
y vivir de sus «beneficiós» 9 . La persona del Hijo encamado funda la 
posibilidad salvífica, ya que salvación para el hombre no es otra cosa 
que Dios mismo revelado y acogido como amor, reconciliador a la vez 
que divinizador, ya que la historia del hombre es también una historia 
de pecado. Dios es la salvación y la salvación es Dios, ya que sólo él 
puede consumar a un hombre cuya estructura de deseo es despropor¬ 
cionada a su capacidad de conquista y su necesidad receptiva es des¬ 
proporcionada a su potencia activa. Cristo, en su humanidad creada y 
concreta, es el anticipo de lo que Dios quiere ser para nosotros y el 


8 Por eso una cristología meramente narrativa o positivista son insuficientes. Lo 
mismo que en metafísica hay que llegar al «lumen entis» (la luz del ser) y no quedar- 
se en el calculo de los entes, en cristología hay que llegar al «lumen fidei» (la luz re¬ 
veladora de Dios mismo que se alumbra al hombre en Cristo) y no quedarse en el 
calculo de los hechos de Jesús. 

«Una cosa es contar historias de los entes y otra es apresar el ser de los entes». 
M. HEIDEGGER, Ser y tiempo (1927). Pàrrafo 8 (México 1991) 49. Una cosa es con¬ 
tar hechos o recordar palabras de Jesús y otra es alumbrar su ser de Cristo, Hijo y Se- 
nor. Aquí comienza la verdadera tarea de la cristología; lo demàs es quehacer previo 
de las ciencias positivas. 

9 Cf. Lutero, Sobre la libertad de un cristiano, en WA 7,25-26 y en LUTERO, 
Obras. Ed. de T. Egido (Salamanca 1977) 160-161; T. BEER, Der frdhliche Wechsel 
und Streit. Grundzüge der Theologie Martin Luthers (Einsiedeln 1980). La palabra 
«beneficio de Cristo», clave en la fórmula de Melanchton, se convirtió en santo y 

sena de la Reforma, contraponiendo el beneficio de Cristo a los propios méritos. 
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prototipo causante de la nueva humanidad. Él es el último Adàn, espí¬ 
ritu vivificante, primícia de la humanidad resucitada (1 Cor 15,45-49). 
Desde la cristología se va a la soteriología. Pero también desde la so- 
teriología se va a la cristología. El ser de Cristo funda nuestra salva¬ 
ción y desde nuestra existència salvada podemos conocer al que la 
funda y nos la otorga. En este sentido, cristología y soteriología for- 
man el anverso y el reverso de una misma realidad 10 . 


III. EL LUGAR 

óDónde encontramos a Cristo y dónde se dan las condiciones ob- 
jetivas para conocerlo? Hemos afirmado el lugar temporal (historia 
en el mundo) y el lugar eterno de Cristo (Dios y su plan de salva¬ 
ción). Pero ésos son lugares remotos y lejanos a nuestra percepción. 
(jCuàl es lugar próximo, dónde està accesible y desde dónde es cog- 
noscible? Un hombre encuentra hoy a Cristo en textos escritos y en 
monumentos que recuerdan su existència, pero sobre todo lo encuen¬ 
tra en las personas que creen en él, lo confiesan vivo y lo ofrecen a 
los demàs como salvador (la Iglesia). La fe no ha perdurado en la 
historia por el mero recuerdo de hechos pasados ni por la mera expo- 
sición de su figura, la significación de su doctrina o la ejemplaridad 
de su vida, sino por la fe de los cristianos en él como Alguien vivien- 
te. La fe se ha seguido originando a partir del testimonio y de la vida 
de los ya creyentes, encendiéndose como una vela se enciende en 
otra vela. No se transmite cuantitativa, doctrinal o ejemplarmente, 
sino que se enciende entera de persona a persona, remitiendo a Cris¬ 
to. Esto quiere decir que los cristianos (individuo y comunidad) son 
la mediación necesaria para que Cristo comience a existir en mi, des¬ 
de mi y para mi. Por ello el cristianismo no se sucede a sí mismo 
sino que nace en cada generación con cada nuevo creyente. La fe y 
el bautismo son fúndación de nueva realidad por Dios en el hombre. 
Cada bautizado es final de una historia creyente, pero él a su vez se 
convierte en un principio absoluto. Cristo lo constituye en hombre 
nuevo, operando en él y desde él. El cristiano se sabe heredero de to¬ 
dos los cristianos anteriores a la vez que un inicio absoluto, como 
absoluta es cada persona y única ante Dios. 

La Iglesia, antes que lugar de testimonio extemo, es el àmbito de 
la presencia personal y de la realización comunitària de Cristo. En 
ella se da no sólo la transmisión de la noticia sobre él sino la actuali- 


10 Cf. W. Pannenberg, «Cristología y soteriología», en Fundamentos de Cris¬ 
tología (Salamanca 1974) 49-64. 
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zación de su persona y la presenciahzación de su obra No se trata 
ante todo del recuerdo psicológico de cada individuo, sino de la me¬ 
mòria commutaria y sacramental, instituïda por el mismo Cnsto, que 
constituyó al apòstol y al Espíritu en agentes interiorizadores, actua- 
lizadores y umversalizadores de su persona en el mundo La eucaris¬ 
tia ha sido el permanente lugar de nacimiento tanto de la palabra 
evangèlica en el origen —relato necesano para la celebración del 
nto—, como de la existència cristiana y de la Iglesia a lo largo de los 
siglos 11 En la eucaristia la Iglesia se desborda a sí misma hacia los 
signos, palabras y gestos que realizó Cnsto la noche en que fue trai- 
cionado, como momento cumbre de su entrega en libertad, hacia su 
persona presente, reconociendolo como cabeza de todo el cuerpo 
creyente, hacia el apòstol que establece la voluntad soberana de 
Cristo, generación tras generación, hacia el Espíritu, que alumbra el 
corazon y connaturaliza las potencias intelectiva y volitiva del hom- 
bre, hacia los hombres todos, por los que murió Cnsto, hacia el futu- 
ro que consumara la redencion de la entera creación La litúrgia ac- 
tualiza las realidades constituyentes del cnstiamsmo, de las cuales la 
Bíblia es como el altavoz La Bíblia sin la litúrgia estaria vacía, sin 
realidad viva y vivificadora, mientras que la litúrgia sin la Bíblia 
quedaria ciega, sin interpretación y sin inteligibilidad 12 

La Iglesia es el legitimo y necesano lugar en donde surge, se 
vive y se piensa la fe en Cnsto, pero no es objeto de fe como lo es 
Cristo Ella es punto de partida y criteno mmediato para establecer 
la conexión con la realidad de Cnsto, pero el contemdo y el criteno 
último de la fe es Cnsto mismo Con ello tenemos el doble criteno 
mediacwn de la Iglesia e mmediatez con Cnsto La mediación de la 
Iglesia es heurística (es el lugar en que encontramos al Cnsto vivo) y 
hermenéutica (nos ofrece las condiciones para una interpretación ob- 
jetiva) Por consiguiente no hay que salirse de la historia y de la Igle- 
sia presentes para transfenrse al Jesús tenestre de aquel tiempo, 
como si de esta forma nos liberasemos de condicionamientos y pu- 
diéramos cada uno por nosotros mismos conocer a Cnsto en mme¬ 
diatez Aquel tiempo y aquel Cnsto ya sólo nos son accesibles por el 
testimonio de los apóstoles en el presente de la comunidad 13 Un 

11 Cf CH PERROT, «El pan, la palabra y lahistona», en Jesusy la historia (Ma- 
drid 1982) 231-256 

12 Cf O GONZÀLEZ DE CARDEDAL, La entrana 742-749, 726-728 

13 «Tanto desde la perspectiva de la teologia fundamental como desde el punto 
de vista humano es perfectamente legitimo para una cnstologia partir de nuestra rela- 
cion con Jesucnsto Consideramos esta relacion tal como es comprendida y vívida de 
hecho en las Iglesias cnstianas En tal contexto carece de importància cierta ímpreci- 
sion de contomos en la reflexion sobre esta relacion frente a una relacion meramente 
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«Jesús histónco», tal como es reconstruido por la crítica al margen 
de la fe, es un fígmento de cada autor, esta condicionado por sus pre- 
supuestos, vale lo que valen sus razones y tiene los limites que tiene 
csa persona De ese Jesús termina no respondiendo nadie, ya que va 
siendo destruido y reconstruido autor tras autor, generación tras ge¬ 
neración Del Cnsto de la Iglesia responde una comunidad íninte- 
rrumpida desde el ongen, que se ha remitido siempre al propio testi¬ 
monio de Cnsto transmitido por los apostoles y sus sucesores, que se 
ha sabido religada y vinculada por la norma comun de la fe y que ha 
celebrado los signos actuahzadores de su muerte, vigentes desde el 
primer momento Del Cnsto de la Iglesia responde la comunidad 
creyente toda la que ha vivido y creido hasta ahora (diacronía), toda 
la que dispersa por el mundo vive y cree hoy (sincronia) 

La Iglesia, como lugar real de la fe, es también fuente noética de 
la fe en Cristo, pero no se funda en si misma, ni es soberana de la fe 
I sta es don de Dios y depósito recibido como canon de su vida, que 
tiene que custodiar y transmitir fïelmente La Iglesia en este sentido 
sc afinna absolutamente a si misma como lugar de la presencia real 
de Cnsto, pero al mismo tiempo se trasciende absolutamente màs 
al la de sí misma no es senora de la fe objetiva sino su servidora, no 
soberana de sus miembros sino cooperadora de su verdad y alegria 
(le subjetiva 2 Cor 1,24, 3 Jn 8) Es esposa del Verbo y servidora de 
los que le siguen, obligada tanto a la fidelidad amorosa como al hu- 
milde servicio Ella se remite a lo que Cnsto quiso para ella y de ella, 
que lo encuentra en el evangeho como potencia de salvacion y 
promesa de Dios para el mundo Cnsto constituyó testigos autonza- 
dos y cuahficados para continuar su misión, anunciar su evangeho y 
convertir a todos los hombres en discípulos suyos (Mt 28,18-20) 

I ,os cualificó con la convivència y la docència durante su vida, los 
conformo intemamente por el don del Espíritu Santo y los autonzo 
cxtemamente con el envio a la misión Ese evangeho se transmite a 
la historia posterior por la entera vida de la Iglesia que cree, celebra, 
piensa, vive y evangehza Eso es la tradición viviente, que en un mo¬ 
mento por voluntad divina la comunidad apostohca fïja en texto es- 

II ito Surgen entonces los fragmentos que, umdos después, formaran 
cl NT Sus autores no tuvieron conciencia de expresar a toda la Igle- 
sia m de contener toda la revelacion, m de suplantar la vida eclesial 

I n consecuencia la tradicion apostòlica toma dos fonnas la «viva 
vox evangeln» y los «libri apostolorum» 14 La regla de la fe, por la 

històrica o “humana’ con Jesucnsto» K Rahner-W THUSING, o c 21 Cf W 
KASPER, Jesus el Cnsto (Salamanca 10 1999) 30 

«Non enim per alios dispositionem nostrae salutis cognovimus quam per eos, 
per quos Euangelium pervemt ad nos quod quidem tunc praeconaverunt, postea vero 
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que se orienta esa comunidad y que funge como criterio para inte- 
grarse en ella (bautismo) o para excluir de ella (excomunión), y el 
canon del NT son en adelante las dos fuentes de conocimiento y de 
interpretación de Cristo. Ellas se saben eficaces sólo en la medida en 
que son voz expresiva del Cristo viviente, al que sirven la inspira- 
ción iluminadora del Espíritu, la palabra normativa del apòstol y la 
experiencia personal de cada creyente. Esa fe de la comunidad, así 
vertebrada luego en los concilios ecuménicos, provinciales y locales, 
encontrarà ulteríores expresiones normativas. Los obispos, con el de 
Roma a la cabeza, iran concretando sus contenidos de verdad y sus 
exigencias de vida. El sentido de la fe de los creyentes la irà comuni- 
cando al mundo, a la vez que diferenciando de otras propuestas reli- 
giosas y salvíficas. La historia de la fe en Cristo va unida a la historia 
de su confesión, celebración y reflexión. La cristología es un mo- 
mento segundo respecto de la fe, sin el cual ésta no permanecería 
viva, ni consciente tanto de su origen como de su responsabilidad. 
La fe no se sostiene ni alcanza su última fecundidad sin la cristología 
y la cristología no es «realizable» sin la fe 15 . La Iglesia como totali- 
dad es fúente tanto de la fe (existir en Cristo) como de la cristología 
(pensar a Cristo). Dentro de ella la Sagrada Escritura, los concilios, 
los sínodos, los obispos, los teólogos, espirituales, santos y pueblo 
creyente, cada cual en su orden, son las fuentes particulares que nos 
dicen quién es Cristo, su persona y su salvación. La Iglesia son per- 
sonas, acciones y textos. Estas tres realidades conjugadas son el lu- 
gar concreto y la fuente cercana de la cristología. 


IV. EL SUJETO 

úQuién es el sujeto de la cristología y cuàndo reúne las condicio¬ 
nes necesarias para llevar a cabo su misión de explicitar el funda- 
mento y contenido de la confesión de fe? El sujeto de la cristología, 
como ciència, es el mismo que el sujeto de la fe: la Iglesia en cuanto 
cuerpo de Cristo, animada por su Espíritu, encargada con su misión, 
y fortalecida con las gracias personales y los carismas de edificación 
comunitària de cada uno de sus miembros. La Iglesia es el sujeto pri- 

per Dei voluntatem in Scripturis nobis tradiderunt, fímdamentum et columnam fidei 
nostrae futurum». S. Ireneo, Adv. Haer. III, 1,1 (SC 211 p.20). 

«Es necesario que no neguemos al pensamiento su alimento propio: la luz, la 
explicación, la síntesis. Creer es pensar; la anèmia del pensamiento no puede menos 
de arrastrar la anèmia de la fe». E. MERSCH, Le Christ, l’homme et l'univers, 132. 
«En cherchant à la comprendre, l’intelligence offre à la vérité le seul hommage [...] 
dont elle soit capable en tant qu’intelligence». ID„ en NRT (1934) 450. 
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mordial y englobante dentro del cual cada uno recibe la fe y es con- 
formado por ella, respondiendo a sus dinamismos intelectivos y voli- 
tivos. Lo mismo que el individuo no cree en soledad sino que nace y 
crece como miembro en sociedad y en Iglesia, de igual manera el 
teólogo individual hace teologia personalmente pero como miembro, 
dentro de la comunidad creyente, en la que recibe la realidad creída, 
como principio de vida, y en la que le llega la totalidad de la tra- 
dición perceptiva e interpretativa de Cristo. La unidad y pluralidad 
de la cristología a lo largo de los siglos se funda en el propio misterio 
de Cristo, que al expresar la plenitud de Dios y al recapitular recon- 
ciliando la universalidad de la realidad, excede las posibilidades 
de comprensión de cada hombre y de explicitación de cada època. 
Sólo la fe total de la Iglesia es capaz de percibir la realidad total de 
Cristo 16 . 

La unidad de la Iglesia ha suscitado la unidad del canon de las 
Sagradas Escrituras y ha hecho posible la convergència de los dog- 
mas, de forma que va teniendo lugar un crecimiento en la compren¬ 
sión de Cristo, que integra la unidad del misterio descubierto a la vez 
que la diversidad de las perspectivas desde las que los hombres lo in- 
terrogan y lo explican. El teólogo realiza su misión a partir de la co- 
munión en la Iglesia a la vez que en la ejercitación, junto a los de- 
màs, de su propio ministerio. En la comunión existen los carismas 
del apostolado, del magisterio, de las curaciones, de la asistencia, 
de las lenguas. Todos ellos proceden del mismo Cristo y son otor- 
gados para la edificación de su cuerpo (Ef 4,10-12; Rom 12,6-8; 

I Cor 12,28). 

La Iglesia y la fe (objetiva) no son condiciones extemas, impues- 
las al teólogo, sino las condiciones objetivas de posibilidad, ya que 
ellas son el lugar extemo y el fúndamento interno para que surjan, 
crezcan y den frutos, primero la fe (subjetiva) y luego su inteligen- 
cia. En el orden de las realidades personales son necesarias la cerca- 
nía física, la confíanza y la connaturalidad para que se dé el conoci¬ 
miento. Cuando se trata de realidades físicas, cuantitativas o históri- 
cas, es necesaria la objetivación en la distancia para mejor fijar los 
contomos y los contenidos del objeto que se quiere estudiar. En cam- 
bio, cuando se trata de realidades espirituales y personales, es nece- 
sario primero dejarlas a ellas manifestarse y ser ante nosotros, luego 
acogerlas y entenderlas en su pròpia verdad. La objetividad en este 

16 «La Iglesia es el sujeto englobante en el que se da la unidad de las teologías 
neotestamentarias, como también la unidad de los dogmas a través de la historia». 
CTI, La unidad de la fe y el pluralismo teológico (1972) tesis 6, en Documentos, 44. 
Cl. el comentario de J. Ratzinger en CTI, El pluralismo teológico (1972) (Madrid 
1976) 35-41.^, 
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caso consiste en dejar ser al otro y dejarse hacer por el otro, sin im- 
ponerle nuestras categorías ni reducir su realidad a la nuestra, sino a 
la inversa dejàndonos «impresionar» y extender por ellas. Iglesia, fe, 
oración y tècnica son las cuatro condiciones objetivas que crean la 
cercanía real del sujeto, que hace cristología, al objeto sobre el que 
versa su reflexión: el Cristo viviente de la confesión. Estas cuatro 
realidades crean presencia real a Cristo, de forma que el hombre 
puede hablar de él no como de un concepto, cosa o fórmula, sino 
como de quien establece la mediación reconciliadora entre Dios y el 
hombre. 

1. La Iglesia. «El sujeto de la ciència sólo puede ser aquel que 
mantiene, con el objeto y la actividad consideradas, relaciones de 
presencia y confianza. Cuando afirmamos que el sujeto de esta cièn¬ 
cia es la Iglesia, no le imponemos a la dogmàtica, en tanto que cièn¬ 
cia, una reducción molesta y o limitadora. La Iglesia es el lugar, la 
comunidad a la que le estan confiados el objeto y la actividad pròpia 
de la dogmàtica, es decir la predicación del evangelio. Al decir de la 
Iglesia que ella es el sujeto de la dogmàtica, entendemos con ello 
que desde el momento que se ocupa de ella, bien sea para aprenderla 
o bien para ensenarla, uno se encuentra en el àmbito de la Iglesia. 
Quien quisiera hacer dogmàtica colocàndose conscientemente fuera 
de la Iglesia, debe hacerse a la idea de que el objeto de la dogmàtica 
le quedarà ajeno, y no debe extranarse de sentirse perdido desde los 
primeros pasos, o de hacer figura de destructor. En dogmàtica como 
en otros lugares, debe haber familiaridad del sujeto de la ciència 
con el objeto que él estudia y este conocimiento intimo tiene aquí 
por objeto la vida de la Iglesia» 17 . 

2. La fe es condición interior al sujeto para hacer cristología. 
No es una imposición jurídica, en el sentido de la necesaria adscrip- 
ción formal a la comunidad o de una delegación oficial de la comu¬ 
nidad para realizar ese estudio, sino la confonnación objetiva que el 
bautismo realiza de cada hombre con Cristo, otorgàndole su noüs 
(= inteligencia) (1 Cor 2,16; Rom 11,34) y su Pneúma (= Espíritu) 
(Jn 14,15-17.25-26; 15,26-27; 16,13), con la simultànea inmembra- 
ción en la Iglesia. Estamos presuponiendo la comprensión bíblica y 
catòlica de la fe como iluminación de la inteligencia, robustecimien- 
to de la voluntad y purificación del corazón. Ella es el principio de la 
justificación como vida nueva y anticipo de la eterna 1S . La tesis de 
la escolàstica tardía, renovada en algún sector contemporàneo, de 
que es posible hacer teologia sin fe, està implícitamente afirmando 
que es posible conocer la realidad personal sin su manifestación pre- 

17 K. BARTH, Esquisse d’une dogmatique (Neuchàtel 1968) 6-7. 

18 Cf. CONCILIO DE TRENTO, Decreto sobre la justificación 8 (DS 1532). A 
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via y sin otorgamiento de confianza; que es posible conocer a Dios 
sin acoger su revelación, saber por tanto de él sin confïarse a él, es 
decir sin creer en él. Esto supone reducir a Dios a un objeto aperso- 
nal. En la medida en que la teologia presupone un conjunto de sabe¬ 
res objetivos (históricos, exegéticos, hermenéuticos, lógicos, jurídi- 
cos, sociológicos), es posible elaboraria sin fe; pero todo eso son 
sólo instrumentos técnicos previos para la real teologia que surge 
sólo como resultado del encuentro y conocimiento personal de Dios 
en la fe, el amor y la esperanza. Una cristología elaborada sin fe lo- 
grarà oífecer una construcción conceptual, que muestre la coherèn¬ 
cia lògica de una serie de hechos, ideas, exigencias e instituciones 
relacionadas con Cristo. Pero no pasarà de una teologia de «como 
si» y del «quizà». La pregunta del lector entonces es ésta: ^Hay rea¬ 
lidad viva debajo de esas palabras y conceptos? Eso, a lo que se està 
aludiendo, <;,es potencia de vida, abertura a un orden en el que actúa 
un principio sagrado de existència, sanador y santificador de «mi» 
vida? La fe es la que crea impresión de realidad y otorga posesión de 
nueva vida objetiva. El pensar entonces es un momento segundo, 
que adviene al contacto, al «tacto» y «gusto» de la realidad divina. 
Santo Tomàs defínió a la fe como una «praelibatio», pregustación de 
las realidades que poseeremos plenamente en la vida eterna 19 . La 
pregunta objetiva: ^Quién es Cristo?, o ^quién eres tú, Cristo?, nos 
es devuelta por él en clave subjetiva: ^Quién soy para ti?, ^quién di- 
ces tú que soy yo? (Mt 16,15; Jn 21,15-19). 

3. La oración es la explicitación y realización de la fe; su reali¬ 
dad convertida en palabra y diàlogo de amor. La oración es la condi¬ 
ción pròxima de la teologia. Si la raíz de la vida de Cristo fúe su co- 
municación con el Padre y su centro fúe la oración en la que lo reco- 
nocía como tal y acogía sus planes, de forma anàloga la participación 
en la conciencia y en la oración de Cristo es la condición para nuestro 
conocimiento y comprensión de Cristo. La oración cristiana tiene dos 
cxpresiones fúndamentales: la celebración litúrgica oficial y la plega¬ 
ria personal del individuo. Ambas son esenciales e inseparables. La 
eucaristia, centro sacramental de la vida de la Iglesia, hace presente a 
Cristo como supremo don de Dios y fúente de toda gracia para el 
hombre. «Los misteriós de la salvación estàn siempre presentes y ope- 
i antes en las acciones litúrgicas y en toda la vida de la Iglesia» 20 . Lo 
inismo que los discípulos de Emaús, las generaciones cristianas suce- 
sivas han conocido a Cristo al partir el pan (Lc 24,30-31). Pero esa ce- 

19 «Fides praelibatio quaedam est illius cognitionis quae nos in futuro beatos fa- 
i il, quasi iam in nobis sperandas res, id est futuram beatitudinem, per modum cuius- 
duin mchoationis subsistere faciens». Sto. TOMÀS, CTh I, 2. 

211 Vaticano II, OT 16; 14. 
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lebración comunitària y esa memòria objetiva de Cristo tienen que en- 
contrar su prolongación y asimilación personal en cada vida. Esto es 
lo que realiza la oración personal. Los grandes teólogos desde Oríge- 
nes, San Agustín y Santo Tomàs hasta de Lubac, Congar, Rahner, 
Balthasar, Bonhoeffer, Ratzinger, Cullmann, han remitido a la oración 
y a la litúrgia como a la fuente de su teologia. «Yo debo a la litúrgia la 
mitad de la teologia que sé» (Y. Congar) 21 . En otro contexto San León 
Magno proclamaba: «Lo que entonces era visible en Cristo, yo lo en- 
cuentro ahora en la celebración de sus misteriós» 22 . 

4. La cristología exige alma, pero a la vez tècnica. La inmem- 
bración en la Iglesia, la fe y la oración fundan esa alma. La tècnica es 
el conjunto de saberes necesarios para elaborar racionalmente el ob- 
jeto de nuestro estudio, mostrando que la facticidad, universalidad, 
potencia soteriológica y condición divina de Cristo, son realidades 
pensables, tienen sentido y son significativas para la vida humana. 
Eclesialidad, racionalidad y contemporaneidad constituyen a al- 
guien en verdadero teólogo. La racionalidad implica la ejercitación 
de la inteligencia de acuerdo a los métodos que los hombres han des- 
cubierto para acceder a la verdad. El método està ordenado al cono- 
cimiento de un objeto, pero a la vez està determinado por él. Cada 
realidad exige un camino propio para llegar a ella. La realidad ètica 
exige uno, la estètica otro, la religiosa otro. El estudio científico de 
la biologia no es el mismo que el de la poètica. Por ello hay un rigu- 
roso conocimiento científico de Cristo, con un método propio, ade- 
cuado al objeto. La racionalidad lleva consigo la capacidad y destre- 
za necesarias para expresar la realidad cristológica a la altura de la 
conciencia humana, en el nivel de percepción en que cada genera- 
ción està. Ortega y Gasset habló de la «altura del tiempo». También 
la conciencia del cristiano y de la Iglesia tienen en cada tiempo su al¬ 
tura pròpia, y el teólogo no puede ser extemporàneo sino debe hablar 
con el lenguaje, el tenor y la penetración que hagan posible percibir 
su palabra como propuesta de una verdad, en sintonia con los proble- 
mas fundamentales de la condición humana, que siempre està situa¬ 
da históricamente 23 . A eso es a lo que llamamos contemporaneidad, 
que no tiene nada que ver con el plegamiento a los tópicos del dia o a 

21 Para los textos de estos autores, cf. el capitulo «Cristología y litúrgia», en 
O. GONZÀLEZ DE CARDEDAL, Fundamentos de Cristología (Madrid 2001). 

22 «Una gran parte de lo que cree la Iglesia lo ha ido descubriendo en la pràctica 
sagrada de su fe, de su esperanza y de su amor. Asimismo la litúrgia es el lugar privi- 
legiado de la Tradición, no solamente bajo su aspecto de conservación, sino bajo su 
aspecto de progreso [...] La litúrgia es el lugar en que los cristianos no se separaron 
jamàs de Cristo». Y. CONGAR, La tradición y las tradiciones, II (San Sebastiàn 
1964) 342-346. 

23 Cf. OT 14; GS 1-3. 
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las expectativas de soluciones inmediatas, sino con aquella sintonia 
y empatías históricas, de las que nace la palabra verdadera. 


V. EL MÉTODO 

El método de la cristología puede ser diverso. Cada autor puede 
comenzar por una dimensión de la historia y misterio de Cristo, pero 
està obligado a dar razón de todas, a la vez que a explicar la cone- 
xión interna entre ellas. Cada generación y cada escuela teològica se 
inclinaràn a subrayar su procedència de Dios o su connaturabilidad 
con los hombres, su condición de Hijo encamado por amor nuestro o 
su condición solidaria de nuestro ser y destino bajo el pecado, su po¬ 
tencia para transformar el presente o su abertura del fúturo al mos- 
tramos a un Dios reconciliador y resucitador del hombre, su perso- 
nalidad judía o su capitalidad respecto de la Iglesia. Se puede co¬ 
menzar a hablar de Cristo partiendo de lo que ocurrió en los días de 
Juan Bautista hasta que fue asumido al cielo (Hch 1,22) y llegar has¬ 
ta el anàlisis de lo que Cristo significa hoy en la Iglesia y en la huma- 
nidad. Pero se puede seguir también el camino inverso: desde el en- 
cuentro personal que la fe hace posible hoy, regresar a la historia de 
Cristo en busca del origen y fundamento. 

La cristología posterior ha seguido los accesos que ofrece ya el 
NT: uno ascendente y otro descendente. En este orden la exégesis y 
la dogmàtica corren paralelas 24 . El evangelio de Marcos se inicia 
con la aparición pública de Jesús y narra su trayectoria de predicador 
del Reino, taumaturgo e Hijo de Dios, hasta conduir en la resurrec- 
ción. Con acentuaciones diversas en la cronologia, en la relación con 
el AT y en los títulos otorgados, los otros dos sinópticos siguen la 
misma lectura: acompanan a Jesús en su ascenso a Jerusalén, en rela¬ 
ción con Dios, en su desvelamiento primero como Mesías por los 
milagros y luego como Senor por la resurrección. La acción de Dios 
sobre Cristo tiene tres momentos constituyentes: concepción, bautismo, 
resurrección. Los tres pueden ser descritos por el NT a la luz del sal¬ 
mó: «Tú eres mi Hijo, hoy te he engendrado» (Sal 2,7; cf. Hch 13,33; 

‘ 4 Ch. Perrot, «Christologie ascendante ou descendante?», en Jésus, Christ et 
Seigneur des premiers chrétiens (Paris 1997) 31-32; W. KASPER, «Christologie von 
unten? Kritik und Neuansatz gegenwàrtiger Christologie?», en L. SCHEFFCZYK 
(llg.), Grundfragen der Christologie heute (Freiburg 1975) 141-169; 170-178 (Res- 
puesta de H. Küng); 179-183 (Respuesta a H. Küng); J. D. KRAEGE, «La question du 
Jésus historique et la tàche d’une christologie dogmatique», en RHPT 73 (1993) 
281-298; X. Zubirj, El problema teologal del hombre: cristianismo (Madrid 1997) 
238-246. 
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Heb 1,5; 5,5; Lc 3,22; Rom 1,4). A ellos se anade la historia de su 
crecimiento, de su misión pública, de su conciencia y de su afirma- 
ción por Dios. 

Si no tuviéramos nada mas que estos textos podríamos pensar 
que Cristo fue un hombre agraciado y adoptado por Dios, un ser di- 
vinizado por una acción de Dios que transmuto su ser de hombre ju- 
dío. Pero en el NT encontramos otro acceso a Cristo, que lo ve estan- 
do desde siempre en el seno de Dios, como Logos que se hizo came, 
plantando su tienda entre nosotros (Jn 1,1-14); como el Hijo enviado 
por el Padre para gustar la muerte de los que estaban sometidos bajo 
el pecado y así destruirlo (Rom 8,3-4); como el que existiendo en la 
condición de Dios tomó la condición de esclavo (Flp 2,6-11); como 
el que tras los profetas, que hablaron de Dios, nos lo reveló definiti- 
vamente por ser el Hijo, el resplandor de su glòria y la imagen de su 
sustancia (Heb 1,1-4). Estos textos no son cronológicamente poste- 
riores a los de los evangelios. La carta a los Filipenses y a los Roma- 
nos tienen una cristología descendente y encarnativa, que es ante¬ 
rior en varios decenios a los relatos evangélicos. Aquí està en el 
centro la paradoja del Hijo etemo hecho tiempo, del que existiendo 
en condición divina compartió el destino de los esclavos crucifica- 
dos, del que siendo imagen de Dios se hizo semejante a los hombres. 
Si sólo tuviéramos estos textos, fascinados por la glòria del Hijo en 
el mundo, podríamos sufrir la tentación de inclinamos a un monofi- 
sismo o docetismo: Cristo seria un ser etemo que, sin dejar su natu- 
raleza divina, apareció en el tiempo y brilló sobre una naturaleza hu¬ 
mana, que sólo tendría la consistència de un vestido, templo o instru¬ 
mento utilizados para una acción o aparición, sin consistència 
pròpia, y que serían desechados, una vez cumplida su misión. Pero el 
Etemo es el mismo que el Crucifícado y el Hijo de Dios es el mismo 
que el real hombre Jesús de nuestra historia. 

La unidad del NT fuerza a establecer la conexión entre esas dos 
perspectivas cristológicas. La acentuación pedagògica contemporà- 
nea inclina a seguir el método ascendente, genético y progresivo, 
que comienza indagando cuàl fue la primera expresión teòrica de la 
fe en Cristo, las comunidades en las que surgió y las categorías utili- 
zadas. Nosotros tendríamos que revivir el camino de la fe que hicie- 
ron los primeros discípulos y la Iglesia primitiva. Este método pone 
su punto de partida en la historia de Jesús. Ahora bien, una cosa es la 
historia real de Cristo y otra la historia de la fe en él. La fe comienza 
en la resurrección, mientras que la historia de Jesús comienza treinta 
anos antes. Este método a su vez inclina a una comprensión, progre- 
siva para unos y evolutiva para otros. La progresiva afirma que ya 
desde el origen hay afirmaciones bíblicas y experiencias eclesiales 
(’abba, Kyrios, cuito...) que contienen en germen la realidad explici¬ 


tada con mayor claridad conceptual en las posteriores afirmaciones 
cristológicas. La concepción evolutiva en cambio (Baur, Bousset, 
lïscuela de la historia de las religiones...) afirma que tuvo lugar una 
creación de realidad: del Jesús Mesías en sentido judaico, se creó, 
por el contacto con las religiones mistéricas del helenismo, una figu¬ 
ra divina, a la que se dio cuito y en la que se creyó, otorgàndole títu- 
los que encontramos aplicados a otras divinidades y en el cuito ofi¬ 
cial de los soberanos. Éstos serían los dos sentidos de una cristolo¬ 
gía ascendente: una legítima que toma en serio la historicidad de 
Jesús, partiendo bien de los hechos de su vida o de la experiencia ví¬ 
vida por los apóstoles en la resurrección; y otra cristianamente ina- 
ccptable que considera que la fe en la persona de Cristo, tal como la 
vive la Iglesia, es una creación de la religiosidad helenística, en 
discontinuidad con la conciencia tanto del propio Jesús como de la 
comunidad primera. 

La cristología descendente, en cambio, parte del misterio trinita- 
i io, con la encamación como punto de partida tal como ella aparece 
al final de la historia de Cristo y lo que ésta nos ha revelado sobre su 
origen, su misión redentora, su relación con el Padre y el Espíritu 
que prepara su humanidad desde el seno de Maria y que luego com¬ 
pleta su obra universalizàndola e interiorizàndola. La cristologia ale- 
jandrina (San Atanasio, San Cirilo), Santo Tomàs, Barth y Balthasar 
son los màximos exponentes de una cristología descendente, mien- 
Iras que la escuela antioquena (Teodoro de Mopsuestia, Teodoreto de 
Ciro, San Juan Crisóstomo) y en nuestros días Pannenberg y Rahner, 
entre otros muchos, son partidarios de una cristología ascendente. 

Aquí nos encontramos con un problema previo: ^dónde encon- 
Iramos la verdad de Cristo, en sus propísimas palabras y en las for- 
mulaciones primeras de la Iglesia, como vagidos de la fe en alabanza 
v súplica, antes de que la inteligencia de los creyentes posteriores la 
malentienda, o al final del proceso de comprensión eclesial cuando 
ya tenemos todos los elementos fundamentales? Està por un lado el 
mito del origen temporal y por otro la metafísica del principio cons- 
tituyente. La cristología ascendente cree poder dar razón plena de 
Cristo descubriendo su gènesis a la luz del contexto familiar, social y 
cultural o si llega a conocer los primeros balbuceos, categorías o tí- 
lulos con los que la comunidad lo designo en el instante en que saltó 
la chispa de la fe. Se reclama como normativo sólo lo originario, 
desde la sospecha de que todo lo posterior provenga de una falsifica- 
ción operada en las culturas lejanas al espacio bíblico y ajenas al 
mensaje de Jesús. La tesis protestante de la decadència de la Iglesia 
respecto de su origen primero y la de Hamack sobre la helenización 
del cristianismo operan con este presupuesto. Ahora bien, si el ori¬ 
gen es sagrado, la plenitud se ve mejor desde el final, ya que com- 
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probamos los frutos producidos por la potencia operante desde el 
principio. El nino no nos permite todavía saber cómo serà el hombre 
maduro. Éste en cambio nos permite conocer mejor al nino. 

La perspectiva descendente, por el contrario, afirma que sólo si 
conocemos no el inicio cronológico sino el principio etemo posibili- 
tador (archè) podemos conocer la verdadera identidad de Cristo. Si 
desde el final de la revelación bíblica sabemos que él es el Hijo, que 
estaba junto al Padre creando el mundo, cuya venida fue preparada 
durante siglos en el pueblo elegido primero y luego en el seno de 
Maria por el Espíritu, entonces comprenderemos mejor su historia. 
Esa revelación final nos obliga a preguntamos cuàl es la relación del 
ser de Cristo con Dios anterior al tiempo, cuàl la perduración de su 
humanidad, una vez consumada la encamación por la muerte y la re- 
surrección y cuàl finalmente su relación con el Padre y el Espíritu. A 
esta luz las dos misiones, encamación del Verbo y envio del Espíritu, 
aparecen religadas y coordenadas en un proyecto, cuyo origen es el 
Padre y cuya meta es la deificación de los hombres. Cristo es inteli- 
gibte sólo si descubrimos el fundamento, el fin, el contenido de la 
encamación, y el lugar que ocupan en ella el Padre y el Espíritu. La 
Trinidad, como forma eterna de existència de Dios, es el presupues- 
to para comprender la encamación en continuidad con la creación y 
revelación del AT, a la vez que en su diferencia respecto de todo pro- 
fetismo y sabiduría anteriores. Cristo pertenece al ser de Dios y con 
Cristo el ser de Dios pertenece al mundo. Sólo así es posible hablar 
de autorrevelación y autodonación de Dios y de Cristo como salva¬ 
dor escatológico. Sólo así el misterio de Cristo (Trinidad inmanente) 
y la acción de Cristo por nosotros (Trinidad econòmica) coinciden. 
La historia de Cristo se lee a partir de su origen (la procedència y 
pertenencia constituyente al ser etemo de Dios), y a la luz de su fin 
(la recapitulación reconciliadora del cosmos y la permanència etema 
de su humanidad en Dios). La relación al Padre y al Espíritu es la es¬ 
tructura y contenido permanente de la conciencia de Cristo. Él es el 
fin de la historia como Hijo etemo, porque està en su inicio; y ella, la 
historia, por haber sido pensada para él y haber sido consumada por 
él, tiene una constitución ontocrística. 

A la luz de esta opción prèvia seràn distintos el punto de partida 
y la realidad cristológica que se ponga en el centro (principio cristo- 
lógico fundamental) de cada uno de estos modelos de cristología. 
Frente a una cristología ascendente de tipo positivista y a otra des¬ 
cendente de tipo dogmàtico, hay que recordar que el centro del NT 
està en otro lugar: la resurrección como constitución de Jesús en Me- 
sías, Senor e Hijo, seguida de la transformación de los discípulos en 
testigos. El núcleo de las cristologías primitivas es la suma de la 
muerte y resurrección. La identidad del muerto y del resucitado, del 


rechazado por los hombres y del acreditado por Dios, es el contenido 
de las primeras confesiones cristológicas. Ese Jesús nos ha sido dado 
por Mesías y Senor: quien lo confiesa con su boca y cree en su cora- 
/ón, ése serà salvo (Hch 2,36; Rom 10,9). El misterio pascual, que 
i casume la historia anterior de Jesús y anticipa la ulterior experiencia 
ilel Espíritu en la Iglesia, es el permanente punto de partida y verifi- 
cación de toda cristología. Ése es su centro de realidad y su criterio 
dc inteligibilidad. Todo lo demàs es fundamento metafísico (Trini¬ 
dad, encamación), preparación històrica (historia de Israel, ministe- 
i u> público del propio Jesús) o consecuencia salvífica (perdón de los 
pccados, divinización, vida de la Iglesia). 

Frente a esta cristología, centrada en el misterio pascual, las 
otras dos se sitúan en los extremos: una pone el principio y fin de in- 
wligibilidad de la cristología en la historia de Jesús; la otra lo pone 
i·ii la Trinidad. La primera està tentada a hacer sólo una jesuología; 
la scgunda, en cambio, a quedarse en el orden trascendente, sin to¬ 
mar absolutamente en serio la judeidad de Jesús, que es constitutiva 
de su persona, y su vida humana con todas sus determinaciones fa- 
miliares, sociales y psicológicas. Éstas son las dos categorías a partir 
de las cuales se elaboran la cristologia ascendente y descendente. La 
primera parte del judío Jesús, que con su anuncio del Reino llevó a 
cabo una acción liberadora, se confronto con la situación social y re¬ 
ligiosa, encendió los ideales de la fratemidad humana, creando sa- 
lud, integración y esperanza. Todo lo posterior es la confirmación de 
este mensaje teórico y de la acción històrica consiguiente. La muerte 
fue la denegación humana de esta pretensión y la resurrección su 
confirmación divina. Esta cristología acentúa menos el contenido 
salvífico y la ruptura innovadora, tanto de la muerte como de la 
icsurrección. 

La cristología descendente parte de la realidad trinitaria de Dios 
y comprende a Cristo a la luz de la encamación. En Cristo nos en- 
contramos con Dios hecho hombre, anclado en nuestro mundo, y con 
cl nosotros somos afirmados en nuestra finitud y reconciliados del 
pecado ya que él, haciendo suya la muerte, nos ha rescatado de su 
poder. La encamación es divinizadora y a la vez redentora, ya que 
para que el hombre lograse el fin para el cual Dios lo había creado 
(participar en su vida divina) fue necesario rehacer la creación rota 
por el pecado. Esta cristología se inclina a ver concentrado y casi 
consumado el sentido de Cristo en el momento de la encamación, 
como unión de Dios con el mundo; tentada a ver la muerte exclusi- 
vamente bajo la categoria de satisfacción por el pecado; y sin casi 
capacidad para otorgar a la resurrección valència salvífica. Màs 
preocupada por la interpretación ontològica de la encamación 
(• cómo es posible que Dios sea hombre, que el hombre sea Dios, 
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que existan en uno, sin confimdirse Creador y creatura?—, tiene me- 
nos sensibilidad para la historia. Sin embargo hay que recordar que 
la elaboración sistemàtica mas coherente de una cristología descen- 
dente, la III Pars de Santo Tomàs, incluye con igual extensión un tra¬ 
tado completo sobre los misteriós de la vida de Cristo, como accio¬ 
nes y pasiones por nuestra salvación 25 . 


VI. LA D1VISIÓN DE LA MATÈRIA 

En íunción del método se hace la división de la matèria. Hay di- 
visiones remanentes de la historia anterior, como la que establece 
dos tratados claramente separables: uno sobre la persona de Cristo y 
otro sobre su obra, o cristología en sentido estricto, y soteriología. Si 
no con estos términos, de hecho esta división està operante en aque- 
llos tratamientos de Cristo que o bien sólo se preocupan de analizar 
el problema metafísico de que Dios sea hombre con la consiguiente 
atención a las fórmulas conciliares que la expresan; o, por el contra¬ 
rio sólo se interesan en lo que Cristo significa para nosotros y aporta 
al mundo, ofreciendo algo nuevo o diferente respecto de la cultura, 
la moral, las filosofías y las religiones. La primera inclina a una ver- 
sión intelectualista y la segunda a una versión funcional de la cristo¬ 
logía. Pero una relación puramente funcional con Dios o con Cristo, 
al reducirlos a objeto al servicio del hombre y de sus causas, desna- 
turaliza la actitud religiosa y la fe cristiana, que son siempre de natu- 
raleza personal y gratuita, estando determinadas por la majestad de 
Dios y por su revelación libre. Ambas olvidan el núcleo originario: 
la unidad de Dios y del hombre en Cristo, que en muerte y resurrec- 
ción realiza el admirable intercambio que nos salva. Desde el centro 
—misterio pascual— se puede ir a los extremos (judeidad y Trini- 
dad-problemas metafísicos y eficacia funcional), pero difïcilmente 
se llega de los extremos al centro. 

Las cristologías màs recientes suelen dividir la matèria de la for¬ 
ma siguiente. Tras una introducción que fija el lugar y el contexto de 
los problemas cristológicos, se estudia en una primera parte la histo¬ 
ria y el destino de Cristo; en una segunda el misterio de Cristo. Así 
lo hace W. Kasper. Una variante en esta línea es la que la divide en 
tres partes: historia, persona, misión. Ésta en realidad reasume la 
vieja división (De Verbo incarnato y De Christo redemptore) pero 

25 III q.27-59. Cf. J. P. Torrel, Le Christ en ses mystères. La vie etl’oeuvre de 
Jésus selon Saint Thomas d’Aquin I-II (Paris 1999); Id., Saint Thomas d’Aquin, maï- 
tre spirituel (Paris 1996) 173-184. 


anadiéndoles la historia, como constitutiva de la realidad personal de 
Cristo. El Hijo etemo lo reconocemos a la luz de su experiencia filial 
respecto de Dios y la salvación es la participación en esa filiación 
natural de Cristo, alumbrada y connaturalizada por su Espíritu 26 . 

Finalmente la división màs sencilla es la que sugirió el Vatica- 
iu) II en la línea de la historia salutis: proposición del testimonio bí- 
blico, interpretación normativa de los concilios y explicativa de los 
leólogos a lo largo de la historia, reflexión sistemàtica, profundizan- 
do en la conexión de las diversas afïrmaciones entre sí, y mostrando 
su capacidad para iluminar las cuestiones fundamentales de la vida 
humana. Aquí seguimos este ultimo método, resaltando los tres cen- 
Iros que dan razón de la persona de Cristo: su historia, su persona, su 
misión (cf. OT 14). 


VIL LAS TAREAS PRIMORDIALES 

/.Cuàles son las tareas primordiales de la cristología o los pro- 
blemas fundamentales que tiene que esclarecer hoy? Hay tareas 
esenciales permanentes, de cuyo esclarecimiento nace la luz que ilu- 
mina todo el resto, y hay tareas nacidas de la peculiar sensibilidad de 
cada generación, de cada horizonte cultural y contexto histórico. 
l'anto el misterio de Dios como el de Cristo son percibidos siempre 
desde una perspectiva, ya que el hombre no accede a la totalidad de 
manera plena en cada instante. Los principales problemas que la 
ci islología tiene que clarificar hoy, y de los que tratamos en las pàgi- 
ims siguientes, son: 

I. La relación singular de Jesús con Dios como su Padre. El 
punto de partida de toda cristología es justamente esa relación filial 
del hombre Jesús con Dios. La oración, la obediència y el servicio a 
la misión recibida de él, vividas en una reciprocidad de conocimien- 
lo, amor, potestad y juicio, son el punto de entronque del dogma con 
In historia. Las posteriores afïrmaciones conciliares tienen que co- 
uectar con la realidad vivida por Jesús y la conciencia de la Iglesia 
iicne que acreditar continuidad con la conciencia històrica de aquél. 

I )esde ahí tiene que mostrar la novedad, originalidad y caràcter ab- 
olulo de Cristo, junto a sabiduría y profetismo, a la vez que mostrar 
i |ue la fe cristiana no es una negación del monoteísmo sino su radica- 

1 La divinización, acentuada por la Patrística griega, deriva de la encamación 
ilcl llijo y del envio del Espíritu y lleva consigo la conformación a Cristo, la partici¬ 
pin n'm en su herencia, la integración en su cuerpo y la ordenación a conformar la 
ptopia vida con la suya en el seguimiento. Cf. L. T. SOMME, Saint Thomas. La divi- 
nhtiiion dans le Christ. Textes traduits et commentés (Genève 1998). 
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lización personalizadora. Cristo realizó en su humanidad la presen¬ 
cia absoluta de Dios y afirmó su relación fundante con él en cuanto 
Padre 27 . A partir de aquí hay que iluminar los temas clàsicos de la 
divinidad, de la consubstancialidad y de la preexistencia. 

2. La unidad con el Padre en el Espíritu Santo. La historia de 
Jesús comienza con su significación mesiànica a partir del bautismo, 
donde es ungido por Dios con el Espíritu Santo, que cualifica su hu¬ 
manidad para que pueda cumplir el anuncio del Reino, dàndole la 
füerza necesaria para hacer milagros y prodigios, como los que hizo 
Moisès en otro tiempo, y de esta forma poder ser reconocido como 
profeta. En el Espíritu Jesús hace los milagros, se ofrece al Padre en 
la cruz y consuma su destino. A partir de aquí es necesario esclarecer 
la conexión entre la muerte de Jesús, la acción del Espíritu y la im- 
plicación del Padre en la muerte del Hijo. En nuestros días se ha in- 
tentado, a partir de la teologia kenótica (Hegel, Moltmann, Jüngel, 
Evdokimov, Balthasar, Durrwell...), establecer una conexión entre la 
realización trinitaria de Dios y la muerte de Cristo. El Espíritu Santo 
jugaria un papel central. De esta forma el Dios inmutable padecería. 
Algunos llegan a afirmar que el Dios trinitario se constituiria en la 
muerte de Cristo y la historia formaria parte del ser de Dios. Aquí 
aparece un real problema; pero cierta reflexión actual ronda la gno¬ 
sis. Hay una dialèctica, que es cristianamente inaceptable a la luz de 
la creación y de la alianza, ya que no hay en el NT ninguna afírma- 
ción explícita que ponga en relación constituyente el misterio trinita¬ 
rio, y en especial al Espíritu Santo, con la muerte de Cristo. La recla¬ 
mada pneumatologia crucis està todavía por fundar 28 . 

3. La relación de Cristo con todos los hombres. La afirmación 
de la salvación de todos los hombres en Cristo supone que su destino 
nos determina a todos con anterioridad y al margen de nuestra deci- 
sión. ^Cuàl es la naturaleza de esa implicación de todos en el destino 
de Cristo, de tal forma que algo que afecta a la entrana de la libertad 
del hombre, pueda ser decidido con anterioridad a ella? Se ha utiliza- 
do hasta ahora la categoria de «personalidad corporativa», y de susti- 
tución. Esta última en su estricto sentido forense es inaceptable. La ca¬ 
tegoria moral de solidaridad, por sí sola es insuficiente. fCuàl es la re- 

27 «La conscience du Christ devait, pour exprimer le Christ, exprimer tout le 
christianisme qui a son résumé, sa totalité et sommet dans le Christ [...] L’humanité 
du Christ, en son étre mème, l’est dans l’ordre de l’ètre; elle l’est dans l’ordre du 
connaítre. La lumière étemelle éclate, ou plutót, car rien n’est aussi suave ni aussi 
tendre, elle éclate, dans ce qui est Péclosion de l’homme en l’homme». E. Mersch 
Le Christ, l’homme et l’univers, 118-119. 

28 Cf. J. KOCKEROLS, L ’Esprit à la croix. La dernière onction de Jésus (Bruxe- 
lles 1999), y las recensiones críticas de G. Emery sobre ese tipo de obras en RT 98 
(1998) 471-473 y 99 (1999) 553-556; 558-561. 
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lación que media entre un hombre y los demàs, y cuàl la peculiar 
conexión de destino y de ser, que media entre Cristo y nosotros para 
que el valor de su vida pueda ser el nuestro, sin que esto sea una mera 
imputación externa, que choca contra la convicción màs profunda del 
hombre modemo sobre su insustituibilidad y menos en el orden moral 
de la culpa y de la gracia? Kant afinnó que un hombre nunca puede 
ser considerado como medio sino siempre como fín y que no es susti- 
Inible por nadie. Heidegger anadirà: «Nadie muere por otro». [Cómo 
explicitar ante esa comprensión antropològica, centrada y fascinada 
por la autonomia del sujeto, la significación redentora universal de 
(ïisto? A la línea antropològica, que va desde Kant hasta Rahner, ha 
seguido otra que pone en el centro la idea de alteridad, representación 
y responsabilidad para con el otro, de ser como relación y el estar 
i ii-cargado con el prójimo como lo màs constituyente del ser hombre. 
«'risto ha desvelado y realizado al màximo lo que define Gén 4,9 
i orno lo constituyente de todo hombre: ser responsable del hermano, 
su guardiàn y no su senor, existiendo como portador cargado con el 
destino de él. El otro debe ser comprendido como nuestro real prójimo 
y no como el posible enemigo, y en consecuencia la relación con él 
debe ser de proexistencia y no de contraexistencia. Con su muerte por 
nosotros Cristo ha revelado un hombre nuevo que no vive del egoísmo 
ni de la angustia por su pròpia afirmación o autonomia, sino que desis- 
Ic de sí, se ocupa del prójimo y, perdiendo su vida, la gana (Mc 
X,35-36). Jacobi, Dostoievski, Buber, Levinas, Schürmann, Stuhlma- 
cher, Balthasar... han abierto esta nueva línea de comprensión del 
hombre. Ella refleja mejor el destino de Cristo. La cristología ha he- 
cho posible una nueva antropologia y ésta a su vez abre a una com¬ 
prensión màs significativa de Cristo. La última parte de este libro trata 
detenidamente esta cuestión 29 . 

4. Cristo y el sentido de la realidad. La cristología tiene que 
alinear en la historia, y en este sentido su centro es la figura concreta 
de Jesús, acercada por el relato y descifrada en una cristología narra- 
li va y hermenéutica. Pero éstas, por sí solas, son insuficientes. Cristo 
no puede ser comprendido y aceptado como la salvación real y total 
del hombre, si no aparece su significación para todos aquellos orde¬ 
nes en los que el hombre se realiza: Dios, cosmos, pròpia humani¬ 
dad, prójimo, futuro, ser. De aquí la necesidad de esclarecer el lugar 

29 Cf. J. RATZINGER, «Sustitución-Representación (Stellvertretung)», en CFT II 
(1979) 726-735; K. H. Menke, Stellvertretung. Schlüsselbegriff christlichen Lebens 
und Grundkathegorie (Einsiedeln 1991); M. BlELER, Befreiung der Freiheit. Zur 
l'heologie der stellvertretenden Sühne (Freiburg 1996); H. U. VON BALTHASAR, TD 
■I La acción (Madrid 1995) 209-292; E. AZNAR, Sustitución y solidaridad en la sote- 
thlogía francesa 1870 a 1962 (Salamanca 1998). 
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de Cristo en la creación, su presencia en la constitución del ser hu- 
mano, su implicación en Dios y la implicación de Dios en él. Para 
ser vàlida hoyy dar respuesta a las últimas cuestiones, la cristología 
tiene que implicar a la teologia, la antropologia y la metafísica 30 . 
Desde Cristo tiene que aparecer: a) que el amor està en el origen del 
ser; b) que la realidad ofrece confianza; c) que el futuro es una 
promesa de reconciliación y consumación, no un inmenso abismo de 
incertidumbre amenazadora; d) que la entraha del hombre està cons- 
tituida crísticamente: fundada en él, conformada a él, y destinada a 
encontrar su plenitud en él (creati in Christo Jesu: Col 1,16). 

5. Cristo y el mal. Hay que esclarecer ante todo cuàl fue su re- 
lación històrica con los males físicos, morales y sociales con los que 
se encontró. Sus gestos de curación y de misericòrdia tienen que ser 
situados frente al problema de fondo: el mal en el mundo, el mal ra¬ 
dical, la alienación personal, el poder violento, la exclusión social, la 
última soledad. Sobre ese fondo hay que comprender su muerte. En 
ella Cristo, como todo hombre acepta su condición creatural, deja a 
Dios ser soberano sobre su propio ser, ejercita ante la muerte su li- 
bertad en grado màximo porque ella es el reto màximo, realiza su fi- 
liación y ofrenda su vida, entregàndola en súplica intercesora y en 
solidaridad fraterna con todos los hombres pecadores. El pecado no 
es sólo un hecho moral, que pueda ser corregido o superado, sino 
que es un poder que afecta a la realidad misma dominàndola y des- 
naturalizàndola respecto de su origen y destino. Hay que vencerlo 
como se vence a una fuerza violenta o a un enemigo cruel. Vence al 
pecado y a la muerte quien revela al Amor como poder supremo, ha- 
ciéndonos posible confiamos gozosa y absolutamente a él. Cristo 
realiza esa victorià con la gesta exterior de su libertad entregada a la 
muerte y con el don interior de su Espíritu. Ellos son los que nos ha- 
cen libres 31 . A la vez que con el lado negativo de la existència (el 
mal), hay que confrontar a Cristo con el lado positivo: la felicidad. 

30 Està por elaborar una «ontocristología», que en manera ninguna queda invali¬ 
dada de antemano por la crítica de Heidegger a la ontoteología. Esta crítica, a su vez, 
no afecta a las grandes síntesis de San Agustín y Santo Tomàs. 

31 «La teologia tiene que elaborar una concepción de la revelación que pueda 
dar cuenta críticamente de la función que la palabra de Dios tiene en la praxis cristia¬ 
na. Esto solamente podrà hacerse si se muestra en qué consiste la estructura última 
del pecado humano y en qué modo concreto esa estructura profunda adquiere formas 
concretas tanto individuales como sociales e históricas. Naturalmente la radicalidad 
del pecado sólo resultarà completamente visible a la luz de la salvación que ha tenido 
lugar en Cristo. Y esto supone que la teologia tiene que explicar por qué el mensaje 
de la cruz desempena una función liberadora respecto de la praxis humana, atenaza- 
da por el pecado». A. GONZÀLEZ, Teologia de la praxis evangèlica. Ensayo de una 
teologia fundamental (Santander 1999) 15. 
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Su evangelio ofrece una buena nueva, sus bienaventuranzas propo- 
ncn una bella aventura; quien cree en él entrarà a la vida. Esto supo¬ 
ne que Cristo no tiene que ser visto sólo en relación al mal, el pecado 
y nuestras carencias sino sobre todo en relación a la plenitud ofreci- 
dn por Dios, y esperada por cada hombre. Lo primero en la vida de 
('risto es la llegada del Reino de Dios; y con él la felicidad del hom- 
hre. El descubrimiento del mal y la victorià sobre el pecado son con- 
secuencias. Dios es mayor que el mal, el pecado, Satanàs y la muer¬ 
te. La resurrección, como definitiva victorià sobre el mal, pecado y 
muerte, es la primera palabra sobre Cristo 32 . 


VIII. LAS DIFICULTADES ACTUALES 

La cristología se encuentra hoy con especiales dificultades. 

1. La primera, y màs característica de la Modemidad, la formu¬ 
lo así Lessing: «Las verdades históricas, como contingentes que son, 
no pueden servir de prueba de las verdades de razón como necesarias 
que son [...] Éste es el repugnante foso (que contiene el cristianismo) 
que no puedo, por màs que intenté bien en serio, saltàrmelo» 33 . Paso 
de los hechos a la fe, de Jesús a Cristo e Hijo de Dios; de la historia 
al dogma: ésa es la gran dificultad. Ella, sin embargo, no es nueva; 
fue «la» dificultad de siempre: pasar de un hombre a Dios y de un ju- 
dlo al Eterno. Sólo mostrando la constitución del hombre como aber- 
tma simultànea a la trascendencia y a la historia, por si el Absoluto 
se Ic quiere mostrar, a la vez que mostrando la capacidad que la rea- 
lidad por ser creación de Dios tiene para significar a Dios en distin- 
Ihn intensidades, podemos encontrar signos de la revelación y pre¬ 
sencia de Dios en el mundo 34 . No concluimos de la historia a la fe, 
smo que leemos la revelación de Dios en los signos que de sí mismo 
él nos ofrece dentro de ella. 

2. Un segundo nivel del mismo problema es la continuidad de 
Iiin definiciones cristológicas de los primeros concilios con los testi- 

«El cristianismo se dirige primariamente al ser entero del hombre y no a su 
■ nliln en pecado y menos aún a las fallas de la vida. El cristianismo no es la argamasa 
que icinienda las físuras de la vida [...] El punto de coincidència entre el hombre ac- 
imil y el cristianismo no es la indigència de la vida sino su plenitud». X. ZUB1RJ, o.c., 
IH l‘l. CT. G. GRESHAKE, Gottes Heil, Glück des Menschen (Freiburg 1983); J. L. 
Klil/ 1)1'. LA PENA, «Fe cristiana. Pensamiento secular y felicidad», en Una fe que 
l’pa cultura (Madrid 1997) 55-70. 

11 G. E. LESSING, Escritos filosóficos y teológicos (Madrid 1982) 447-449. 

M Aquí radica la importància de la obra de Rahner, que ha mostrado la necesaria 
• ilirclueión entre trascendencia e historia: Oyente de la palabra (Barcelona 1990); 
II)., Curso fundamental sobre la fe (Barcelona 4 1989) 42-116. 
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monios primitivos de la fe (evangelios, kerigmas, homologíai), que 
enuncian la salvación como acontecimiento y describen a Cristo en 
su función soteriológica, sin hacer afirmaciones sobre su ser, sobre el 
del hombre o el de Dios. La lògica de la inteligencia, ejerciéndose 
sobre los contenidos de la fe, exige pasar de la descripción a la defi- 
nición, del acontecimiento al ser, del relato a la demostración. La 
Iglesia ha llevado a cabo esa tarea de traspaso de categorías o de 
trasvase del mensaje, nacido en una cultura de la memòria, relato y 
paràbola, a otra cultura de la física y de la metafísica. Mostrar la con- 
tinuidad entre ambos tipos de categorías (fïincionales y narrativas 
por un lado, metafísicas y conceptuales por otro) y ofrecer las razo- 
nes que hacen legitimo ese paso, para mantener la verdad del evan- 
gelio en su nuevo contexto, es tarea ardua y sagrada. La homogenei- 
dad entre relatos bíblicos y definiciones conciliares no es demos¬ 
trable en el plano conceptual y sólo percibirà su identidad profunda 
quien en la fe conozca la realidad personal de Cristo, la misma y 
única que con distintas categorías presentan los evangelios y los 
concilios. 

3. El tercer problema es la constitución personal y comunitària 
de la fe, a la vez que la constitución sacramental e institucional de la 
Iglesia 35 . No hay fe cristiana sin Iglesia, ni hay Iglesia cristiana sin 
autorídad apostòlica vinculante. La Iglesia, sin embargo, no es un 
sistema cerrado sino una comunidad abierta, nacida de la vocación 
divina y de la libertad humana. Hay que conjugar el lugar necesario 
y los limites del individuo en la Iglesia con la autoridad de los suce- 
sores de los apóstoles. El hombre actual tiene tras de sí siglos de es- 
fúerzo por conquistar sus libertades y piensa que el último baluarte 
por recuperar ante Dios es la libertad en la Iglesia, libertad que nos 
trajo Cristo, frente a toda ley. ^Significa esta libertad que tenemos en 
Cristo la capacidad para construir a nuestra medida el contenido del 
evangelio y decidir sobre sus exigencias? San Pablo se encontró con 
una alternativa falsa: un legalismo judío o un espiritualismo àcrata 
(Gàl 3,1-5; 5,1-6). Alternativa falsa porque hay una «ley de Cristo» 
y un «Espíritu de Cristo». Cristo es para el hombre pero es el Kyrios, 
el Maestro, el Juez; su mensaje y persona no estàn a merced de la de- 
cisión del hombre. «El Senor es para el cuerpo, pero el cuerpo es 
para el Senor» (1 Cor 6,13). No es posible construir una cristología 


«La Iglesia considerada como institución apostòlica, es esencialmente sacra¬ 
mental, es decir es un testigo que encierra en sí la presencia divina de la que da testi¬ 
monio, un signo que contiene la realidad significada». E. Ortigues, «Ecritures et 
traditions apostòliques au Concile de Trente», en RSR 36 (1949) 271-299, esp. 290. 
Cf. LG 1 (sacramentum salutis in Christo = signo y causa de la presencia salvadora 
de Cristo en el inundo). 


"ii In carta», seleccionando textos o autores bíblicos, privilegiando 
niios concilios frente a otros, absolutizando un titulo cristológico y 
ii'din/ando otros. Eso significa invertir la realidad: convertir al hom- 
Ine en Kyrios, soberano sobre Dios y Cristo, poniéndolos a! servicio 
del hombre. La fe en Cristo viene por el oído; ésta deriva de la predi- 
i in ióii; ésta del envio y éste de la autoridad de Cristo (Rom 
10. l·l-17). La fe es fruto del testimonio de hombres enviados y de la 
puma de Dios, dada en Cristo y en el Espíritu. La decisión y accio¬ 
nes de Dios en lugar y tiempo concretos, con palabras y exigencias 
i nm-retas, son un límite absoluto para la libertad del hombre. El ate- 
nliiimilo a esa verdad concreta y particular, hasta en sus fórmulas, es 
t'l signo de una salvación ante nos y extra nos, que no nos construi- 
inns nosotros a nuestra medida sino que es don de Dios, transmitida 
|ioi cl apòstol de Cristo en la Iglesia que formamos todos, pero que 
IIi·iic ii Cristo por cabeza, cuya autoridad visibilizan e interpretan los 
nposioles y sus sucesores. Cristo es don y luz de Dios; en cuanto tal 
cu discernimiento y juicio (xpíorç) sobre los hombres y sobre su acti- 
Ind ante la verdad (Jn 8,12; 9,5; 12,46; 9,36; 3,19; 5,22-30; 8,16; 
l.’.ll). 

■1. Variantes de este problema son las relaciones entre unidad de 
lr on (’risto y pluralismo de cristologías, o las formas de exponer el 
llindiiniento y el contenido de la fe en él, comenzando por el NT y si- 
uniondo en la historia de la Iglesia. Estamos ante una situación dia- 
liviica, ya que tenemos el único evangelio de Cristo en el formato te- 
liiinioi fo de los evangelistas y el canon del NT està formado por sus 
/ escritos. Todos ellos hablan del único Cristo y Cristo funda la 
iiniditd del NT 36 . Unidad y pluralidad forman dos polos en tensión. 
l'iclicro hablar de pluralidad para indicar que lo diverso està siempre 
n'in ido y sólo es comprensible a la luz de lo uno, mientras que plu- 
mIimiio parece indicar la compatíbilidad de afirmaciones contra- 
i·m· .las o realidades irreductibles a una unidad que conforma la di- 
• i ulad. Hay diversas maneras de accedery «modelos» o paradig¬ 
ma , para pensar a Cristo, pero hay un solo Cristo. Hay la libertad 
do los lii jos de Dios, mas no se puede hacer de ella el pretexto para el 
l'golsmo o la desobediencia, sino para mejor corresponder al evange- 
lln recibido (Gàl 5,13-26) y servir a los hermanos. 

5. Dentro de este problema aparece la cuestión de la unidad y 
liniulad de Dios, de su manifestación múltiple en el mundo y de su 
milniTevelación escatològica en Cristo, o cuàl es la relación de éste 
i on las rcligiones del mundo. Tres han sido las respuestas: exclusi- 
l'twno representado por Barth, Kraemer y el protestantismo radical 

Cf. J.-N. ALETTI, Jesucristo, Jactor de unidad del Nuevo Testamento? (Sala- 
lunm it 2000 ). 
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(salvación sólo hay en Cristo); inclusivismo representado con mati- 
ces diversos por de Lubac, Rahner y la mayoría de teólogos católicos 
(hay salvación para todo hombre que vive en la verdad y ama la jus- 
ticia, pero toda salvación es crística, la plenitud sólo se encuentra en 
Cristo y es discemida desde Cristo, ya que por él son, en él son y 
para él son todas las cosas); pluralismo salvífico representado por 
Hick, Knitter y la llamada teoria pluralista de las religiones (cada re- 
ligión es salvífica en su lugar y en su tiempo; Jesús es una expresión 
de un Cristo universal que tiene muchos nombres, todos ellos sagra- 
dos y legítimos). No se ve cómo esta última postura pueda conciliar- 
se con los textos del NT, donde jamàs se concibe un Cristo sin rela- 
ción con Jesús y una acción del Logos no encamado al margen del 
Logos encamado. El prologo de San Juan ha formulado y excluido 
esta hipòtesis 37 . 


IX. LOS ACCESOS Y LOS DESTINATARIOS PRIVILEGIADOS 

La cristología tendra acentos distintos según los lugares donde se 
elabore y en función de los destinatarios privilegiados a los que se 
dirija. Los lugares fundamentales de ejercitación de la Iglesia son: el 
templo, la plaza pública, la universidad 38 . En cada uno de ellos sur- 
girà una cristología con acentos propios. En àmbitos interiores de la 
Iglesia tenderà a ahondar en la realidad personal de Cristo, en cuanto 
que es principio de vida, de conversión, de exigencia y de felicidad 
para el creyente. En los àmbitos públicos de la sociedad mostrarà la 
potencia teòrica y pràctica del evangelio de Cristo para engendrar li- 
bertad, comunidad, solidaridad y esperanza, a la vez que ejercerà 
una función crítica frente a los poderes del mal, la mentirà y la injus¬ 
tícia. En àmbitos académicos expondrà el fundamento histórico, la 
pretensión de verdad y la realidad de Cristo como oferta de sentido 
para la vida humana, en diàlogo razonado y critico con las ciencias 
diversas. Tendremos así una cristología màs intraeclesial, centrada 
en tomo a la litúrgia, oración y experiencia; una cristología màs so¬ 
cial o política que refiere el evangelio a las esperanzas sociales y a 
las ideologías, que se presentan unas veces como alternativa y otras 


37 Cf. LG 16; GS 22 (posibilidad de salvación para quienes no pertenecen visi- 
blemente a la Iglesia). «Ni una limitación de la voluntad salvadora de Dios, ni la ad- 
misión de mediaciones paralelas a la de Jesús, ni una atribución de esta mediación 
universal al Logos etemo no identificado con Jesús resultan compatibles con el men- 
saje neotestamentario». CTI, El cristianismo y las religiones (1996) n.39, en Docu- 
mentos, 571. Cf. capitulo final. 

38 Cf. O. GonzàLEZ DE CARDEDAL, El lugar de la teologia (Madrid 1986). 



Introducción. El Tratado de Cristología 31 

i*n complementariedad salvífica respecto del evangelio; una cristolo- 
giu acadèmica, que otorga primacia a la reflexión teòrica y confronta 
in ra/onabilidad de la fe con la pretensión de la razón científica o fi¬ 
losòfica, cuando éstas pretenden establecer por sí y desde sí solas los 
limites y la amplitud de la razón humana. Con ello aparecen los tres 
polos determinantes de una reflexión catòlica sobre Cristo hoy: cris- 
lología y experiencia cristiana, cristología y praxis social, cristología 
V la/ón científica. De ahí resultan también los distintos accesos e in- 
Icicscs desde los que se puede acceder a Cristo: 

acceso mistagógico (para incrementar el conocimiento perso- 
inil, profúndizar la fe y alimentar el amor de Cristo); 

acceso histórico, en su triple forma: acceso pedagógico (bús- 
queda de mejores métodos para exponer la fe), acceso misionero 
l lenguaje y forma de vida aptos para dar a conocer a Cristo a quienes 
no lo conocen todavía) y acceso social-político (articulación de un 
«liscurso teórico y de una praxis històrica que muestren la fecundidad 
lihcradora del evangelio); 

acceso teórico, que busca primordialmente inteligir la reali- 
<lnd y verdad de Cristo en total gratuidad, mostrando la fecundidad 
objetiva de la fe, sin ordenaria a nada màs allà de sí misma, sabiendo 
que la inteligencia es anterior y posterior a la razón tècnica o crítica, 
poique es la que, màs allà de problemas y situaciones particulares, 
lelíere el hombre a la verdad primera y lo abre al fin último. 


X. DEFINICIÓN 

Concluimos esta introducción con una definición. La cristología 
en la reflexión sistemàtica que, desde dentro de la comunidad, los 
ereyentes hacen sobre Jesucristo, con racionalidad històrica y méto- 
<lo científico, refiriéndolo a la situación de redención o irredención, 
vívida por la humanidad en medio de la cual él es anunciado como 
evangelio de la salvación, surgiendo en una historia particular y sien- 
>lo a la vez logos de verdad universal (Ef 1,13; Rom 1,16). 

Éstos son los tres cometidos esenciales de la reflexión sistemàti¬ 
ca: exposición, fundamentación, historización. 

— Exposición de la historia originaria y de la perduración de 
i ’risto, su contenido y realidad como hecho, idea, experiencia y 
promesa. 

Fundamentación de su pretensión de verdad y de salvación, 
mostrando desde dentro, es decir desde la explicitación vivida de sus 
i-ontenidos, cómo aparecen en Cristo la realidad de Dios, del mundo 
y del hombre, y cómo, pensado desde su condición de Dios-hombre, 
I )ios aparece màs divino justamente porque ha realízado su trascen- 
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dencia en acercamiento absoluto al ser fmito y su poder como mise¬ 
ricòrdia, a la vez que el hombre aparece mas humano, con una huma- 
nidad cuyo canon es Dios mismo, dado a la medida de su came y 
tiempo. 

— Historización como interpretación, traducción o conjugación 
del sentido, dinamismo y valor del evangelio de Cristo con la con- 
cíencia determinante de cada època; en una relación de anuncio y 
dialogo, de reto y respuesta, de oferta y de acogimiento. La cristolo¬ 
gía cumple esa tarea, siendo consciente de sus limites. 

Éstas son las fronteras de la razón con el misterio de Dios, que 
nos desborda siempre aun después de revelado y encamado; frente a 
la historia particular que nunca es reducible a ciència y evidencia, 
que por tanto sólo puede ser entendida, primero en su facticidad 
cuantitativa y luego como signo de una conciencia que se manifiesta 
en ella y de una trascendencia que llama desde ella; frente a la liber- 
tad del hombre, también frente a la del hombre Jesús. Límite dice 
aquello a lo que tendemos sin poder llegar; frontera, en cambio, dice 
vecindad, copertenencia y convivència. La cristología conjuga esos 
tres horizontes que nos desbordan y nos llaman (misterio de Dios, 
hechos históricos particulares, libertad del hombre) con la historia 
vivida por Cristo y vívida por los hombres en Cristo y desde Cristo; 
con el dinamismo trascendental del hombre abierto verticalmente al 
Absoluto y horizontalmente al Futuro; con las experiencias vividas 
por cada hombre en su soledad y esperanza 39 a la vez que con las 
pulsiones de su inteligencia y voluntad 40 . 

39 El hombre es un abismo que clama por otro abismo mayor («abyssus 
Abyssum invocat». Sal 41,8 Vulgata), y su abertura al absoluto funda una tensión y 
soledad que no cesan hasta encontrar a Dios, único fin y destino suficientes al hom¬ 
bre: «Gignit enim sibi ipsa mentis intentio solitudinem». S. AGUSTÍN, Cuestiones di- 
versas a Simpliciano 2,4; cf. Conf. I, 1,1. 

40 Cf. M. BLONDEL, «El acabamiento de la acción. El término del destino huma¬ 
no», en La Acción (1893) (Madrid 1996) 445-546. 


PRIMERA PARTE 

LA HISTORIA Y DESTINO DE CRISTO. 
CRISTOLOGÍA BÍBLICA 




Introducción 


LA NORMA DEL ORIGEN. HECHOS, TEXTOS, 
TESTIMONIO VIVO 


Coiïoccr a una persona es conocer sus obras, sus palabras y, so¬ 
bre todo, compartir el propio conocimiento que tiene de sí misma, su 
proyecto de vida y sus ideales últimos. Quienes no son contemporà- 
neos de ella quedan remitidos a los testimonios de quienes la han co- 
nocido, compartido su destino y transmitido sus recuerdos (1 Jn 
1,1 -4). Cristo vivió en un lugar de la geografia y en un momento de 
la historia. Muchos hombres y mujeres lo conocieron, siguieron y 
amaron, recogiendo su mensaje y otorgàndole una confianza perso¬ 
nal, que se expresó como seguimiento de su forma de vida, adhesión 
a su mensaje y fe en su persona. Ellos son ya la fuente para conocer- 
le. Pero no lo recuerda, venera y sigue cada uno aisladamente, sino 
que desde el comienzo formaron comunidad. La Iglesia es esa comu- 
nidad de seguimiento, de memòria, de testimonio, de celebración, de 
misión y de esperanza que se reconoce religada a él como su funda- 
mento, obligada a él como su origen permanente, enviada por él para 
continuar su salvación en el mundo y esperada por él como su Futu- 
io. Ella se sabe deudora y agraciada con la novedad divina, que es 
Cristo. Sostenida por él cumple la misión de darle a conocer en 
cuanto Salvador de los hombres y en cuanto persona presente, cuya 
historia hay que narrar y celebrar. 

La Iglesia por su apòstol, sus sacramentos y su Espíritu, prolonga 
el testimonio que el propio Cristo dio de sí mismo. Esto se realiza 
mediante la tradición viviente de personas vivas y los textos escritos 
del origen. Ellos forman el NT, que se remite al ÀT como clave para 
conocer a Cristo, en cuanto Mesías, y a la Iglesia como lugar donde 
la realidad que describen es perceptible y vivible. El NT es el libro 
de la Iglesia, que ella acoge como palabra de Dios en el Espíritu, 
dada para conocer las obras y gestas salvíficas acontecidas en la his- 
loria de Jesús. En los hechos concemientes a éste (Hch 18,25), en- 
viado por el Padre en la plenitud de los tiempos, entregado por nues- 
tros pecados y resucitado para nuestra justificación (Gàl 4,4; Rom 
4,25), se realizan conjuntamente la revelación divina y la salvación 
humana. El NT, leído a la luz del AT y de la vida de la Iglesia, nos da 
a conocer de manera completa a Cristo. Dios nos da ese relato, inspi- 
imlo por su Espíritu (Palabra escrita), para que conozcamos al Hijo 
que nos envió, naciendo hombre de Maria por la acción del mismo 
Espíritu (Palabra encarnada). Esa palabra que Dios había hablado 
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antes por sus profetas se encamó: como voz y persona fúe oída en 
Galilea, es actualizada en la celebración litúrgica, realizada en la 
existència, oída y acogida en el corazón. Es el Hijo, en quien Dios se 
nos revela plenamente y da definitivamente. Es la autocomunicación 
y autodonación escatològica de Dios. 

El NT no es un libro científico ni una biografia de Cristo en sen- 
tido modemo, sino un conjunto de recuerdos y de testimonios. Los 
evangelios, que son la única biografia posible ya de Cristo (J. M. La- 
grange), relatan su historia recordando a la vez que reinterpretando 
desde el final su existència pública y su acción salvífica, que se ex- 
tiende «desde el bautismo de Juan hasta la ascensión» (Hch 1,22; 
10,37). El relato se completa hacia atràs, integrando los hechos de la 
infància, y hacia delante, narrando el don del Espíritu en Pentecos- 
tés, que fúnda la Iglesia y suscita la misión. La historia de Jesús, así 
recordada por los creyentes en él, ofrece los hechos màs la interpre- 
tación, siendo ambos igualmente sagrados. Ela sido escrita porque, 
al consideraria el centro de la actuación salvífica de Dios en favor de 
los hombres, cobraba un valor infinito. La adhesión del testigo a lo 
testimoniado muestra el valor y eficacia que ha tenido para él. Los 
primeros creyentes y escritores pusieron su vida en juego por la ver- 
dad de lo atestiguado. Escritores, confesores, màrtires, apóstoles han 
formado hasta hoy la Iglesia, que se sigue remitiendo a los primeros 
testigos en la convicción de que en ellos encuentra las mismas pala- 
bras, acciones y autoconciencia de Jesús, no en su sonoridad mate¬ 
rial sino en su verdad real. La Iglesia da crédito a esos testigos del 
origen, porque se lo dio Cristo, quien no se confio a realidades muer- 
tas (libros, piedras) para mantener auténtico su mensaje en el mundo 
sino que se confio otorgando confianza a personas vivas. La repercu- 
sión transformadora del mensaje sobre los propios testigos y el senti- 
do, que ellos descubrieron en los hechos, forman parte de la fecundi- 
dad de los hechos originarios L La fe otorgada a Cristo se convirtió 
en la razón suprema del interès por sus hechos y en la salvaguardia 
de los recuerdos fundadores. Sin los hechos no habría surgido la fe, 
pero sin la fe no se hubieran recordado los hechos. 

El NT ofrece el relato de los hechos históricos a la vez que la in- 
terpretación de su sentido teológico (son revelación de Dios) y sote- 
riológico (ofrecen salvación al hombre). Los evangelios identifican 
la historia y persona de Jesús orientando hacia el final (muerte) y 
desde el final (la resurrección). Ambas son la clave. El hecho perso¬ 
nal (la resurrección de un crucificado) no es una idea o convicción 

1 «Para el verdadero historiador (distinto del mero cronista) el interès y sentido 
que un acontecimiento tuvo para aquellos que recibieron su impacto forma parte del 
acontecimiento mismo». C. H. Dodd, El fundador del cristianismo, 39. 
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que suija en la Iglesia sino la experiencia a partir de la cual surgen la 
Iglesia, la fe y el NT. Es el «dato», en el doble sentido de don y he¬ 
cho, que fúnda el cristianismo: Dios resucita y «da» a Jesús, devol- 
viéndolo como Cristo y Senor, para que rehaga a los discípulos dis¬ 
persos, perdone a los traidores y, haciéndolos hombres nuevos, los 
constituya mensajeros del evangelio. Los evangelios son libros de 
memòria y de amor. Porque todo es memòria en el amor y todo es di¬ 
ligència en la fe verdadera, los discípulos reconstruyen los dichos y 
los hechos de Jesús con la ayuda de los propios testigos oculares y 
servidores de la palabra (Lc 1,2). Recogen sus sentencias, ordenan 
su mensaje y repiensan su persona. Todo està visto en la luz que el 
final proyecta sobre el principio; desde la resurrección se ilumina la 
muerte, y desde ésta el mensaje del Reino. Los evangelios se escri- 
ben desde el Resucitado y el Espíritu 2 . Resurrección, muerte y 
Reino son los tres ejes de la historia de Jesús. Desde cada uno de 
ellos se entienden los otros. Se lee la vida de Cristo de atràs hacia de¬ 
lante y desde adelante hacia atràs. La glòria del Resucitado relumbra 
ya en la predicación del Reino; el Reino pasa por los abismos supre- 
mos del mal en la muerte y se manifiesta victorioso en la persona del 
Resucitado. 

La historia y el destino revelan la persona: los tres son ya inse¬ 
parables. Los hechos son de un sujeto consciente y libre (historia); lo 
que a uno le acontece desde fuera, termina siendo lo que uno hace 
con ello en integración o en rechazo (destino); el sujeto no existe en 
vacío de tiempo sino en respuesta y relación (persona). Por eso a la 
fe de Cristo es esencial el conocimiento de su historia; ella nos reve¬ 
la su identidad personal. La Iglesia viva y el NT con su doble ver- 
tiente: narrativa (evangelios) y confesante (cartas), ofrecen la infor- 
mación necesaria y suficiente para conocer a Cristo respondiendo a 
las preguntas esenciales: qué dijo; qué hizo; quién fúe; por quién se 
tuvo; qué hicieron con él y por qué se deshicieron los hombres de él; 
por quién le acredito Dios; por qué y por quién debemos tenerle no- 
sotros; quién es y qué significa para los hombres; qué podemos espe¬ 
rar de él; qué porvenir tiene; dónde està presente, es cognoscible y 
accesible hoy. 

2 «Lo mismo que los otros evangelistas (Mc 14,72; Mt 26,75; Lc 22,60; 24,6.8), 
Juan considera que no pocas palabras y hechos de Jesús no fúeron comprendidos en 
el curso de la vida terrestre de Jesús. La resurrección del Senor es la que permitirà re¬ 
cuperar esos hechos y penetrar su verdadera signifícación con la ayuda de las Escri- 
turas. Este recuerdo joànico se opera bajo la moción del Espíritu Santo». TOB: Jn 
12,16 (cf. Jn 2,22; 14,26; 15,26; 16,12-15). 
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I. EL ANUNCIO DEL REINO 1 

1. Juan el Bautista 

Jesús aparece en la clara luz de la historia dentro del entomo de 
Juan el Bautista, que había iniciado un movimiento de conversión 
para preparar al juicio inminente. «Apareció Juan el Bautista en el 
desierto predicando un bautismo de conversión para el perdón de los 
pecados» (Mc 1,4). Los ritos de ablución eran usuales en las religio- 
nes y en la vida religiosa de Israel. Existia el bautismo de los prosé- 

1 Cf. T. W. MANSON, The Teaching of Jesus (Cambridge 1943); H. MERKLEIN, 
Jesu Botschaft von der Gottesherrschaft. Eine Skizze (Stuttgart 1983): N. PERRIN, 
The Kingdom of God in the Teaching of Jesus (London 1963); 1D., Jesus and the 
Language of the Kingdom (Philadelphia 1976); R. SCHNACKENBURG, Reino y reina- 
do de Dios (Madrid 1967); U. Luz, «paoiXcta», en DENT I, 600-614 con bibliogra¬ 
fia completa; K. L. SCHMIDT, «pacnÀeía», en TWNT I, 562-595. 
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litos como forma de integración al pueblo de la elección divina, con 
sentido por tanto religioso y nacional a la vez 2 . Los esenios habían 
incrementado los banos de purificación en función de su radicalismo 
y distancia frente a la religión practicada en el templo. Ahora bien, el 
rito del agua, tal como lo ejerce Juan, tiene una novedad: es el paso 
del ritualismo moral a la conversión del corazón. Su bautismo es 
algo nuevo, religado al perdón y a la salvación de Dios. Jesús se une 
al movimiento de Juan y se hace bautizar. Ello supone que comparte 
las preocupaciones y propuestas de Juan frente a un acontecimiento 
que va a ser decisivo para el pueblo: el juicio inminente de Dios. No 
sabemos mas exactamente cuàl fúe la relación personal entre ambos, 
ademàs del acto puntual del bautismo: hay conexión innegable e in¬ 
negable diferencia. Los dos comparten el gesto del bautismo (bauti- 
zar-ser bautizado), la convicción de estar ante una hora decisiva para 
la historia (sentido escatológico), la voluntad de congregar a Israel 
para este momento supremo, la llamada a la conversión interior, la 
distancia al templo, la cercanía al pueblo de la tierra, la exigencia de 
justícia, la religión del corazón. Una originaria dimensión profètica 
està en el comienzo de Jesús 3 , a la vez que una ruptura y novedad 
respecto de Juan. 


2. El bautismo de Jesús 

El Bautista decide el destino de Jesús; activamente con el bautis¬ 
mo que le confiere, y pasivamente en cuanto que su eliminación vio¬ 
lenta fúe considerada por Jesús como el signo que le era dado por 
Dios para comenzar su misión pròpia. El bautismo de Jesús por Juan 
es un acto constituyente en su existència. Como todos los aconteci- 
mientos en los que està teniendo lugar la comunicación de Dios y del 
hombre, insertàndose la gracia en la naturaleza y siendo otorgada de 
manera explícita y acogida una misión divina, el bautismo es descri- 
to con términos que recuerdan las teofanías del AT, ponen en juego 
símbolos e introducen voces que hay que interpretar como denotado- 
res de un acontecimiento salvífico. Los diversos relatos de los sinóp- 
ticos acentúan el aspecto personal (Jesús es actor y destinatario de la 
voz divina) o el aspecto público (Jesús es presentado ante los demàs 
y acreditado con palabras del AT, que remiten tanto a la idea mesià- 
nica del Rey entronizado, como a la imagen del Siervo y del Hijo 

2 Cf. D. S. DoCKERY, «Baptism», en DJG 55-58; CH. PERROT, «Jean le Baptis- ; 
te et Jésus», en Jésus (Paris 1998) 38-51. 

3 Cf. J. P. Meier, Un judío marginal..., 47-292; H. MERKLEIN, o.c., 27-36; 

CH. PERROT, o.c., 38-51. 
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amado [Mc 1,9-11; Mt 3,13-17; Lc 3,21-22; cf. Sal 2,7; Gén 22,2; 
Is 42,1]). El Espíritu realiza la conformación interior de Jesús, mien- 
tras que la voz del cielo es la acreditación exterior ante la multitud 4 . 

El bautismo con la unción por el Espíritu inicia la progrediente 
constitución y cualificación mesiànica del hombre Jesús (Hch 
10,37-38). Lo mismo que en el relato de la infancia se dice que el 
Espíritu gesta su humanidad en las entranas de Maria (Lc 1,35), aquí 
ese mismo Espiritu, creador en el origen (Gén 1,2), cualifica su hu¬ 
manidad para la misión que tiene que cumplir. La unción por el Espí¬ 
ritu fue un tema clave de la cristología patrística y sólo abandonado a 
partir del siglo iv, cuando se temió el peligro de una comprensión 
adopcionista de Jesús. La idea de una «cristología pneumàtica», se- 
gún la cual Jesús seria un nuevo hombre, que cualifícado por el Espí¬ 
ritu habría sido asumido por Dios para cumplir una misión, màs en la 
línea del profetismo veterotestamentario que en la línea de filiación 
única, hizo que el bautismo perdiera relieve en la comprensión de Je¬ 
sús 5 . Sin embargo, la importància objetiva es màxima. Decir que Je¬ 
sús es «ungido» por el Espíritu Santo, significa que la acción de éste 
conforma su humanidad, alumbra su conciencia, robustece su volun¬ 
tad y le confiere autoridad para realizar la misión que ha recibido. El 
don del Espíritu a Jesús no es sólo ocasional sino permanente y cons¬ 
tituyente. Sobre él viene y permanece (Jn 1,33) y cuando su humani¬ 
dad esté repleta y asumida plenamente en la vida de Dios por la 
muerte y resurrección, se convertirà en la fúente del Espíritu para to¬ 
dos los demàs (Jn 7,39). Mientras que los sinópticos acentúan la 
perspectiva primera (el Espíritu forja la entraria de Jesús y lo acom- 
pana en su misión), San Juan afirma la permanència y acción del 
Espíritu desde el comienzo y acentúa sobre todo la efúsión del Espí¬ 
ritu por Jesús glorifícado (19,30; 20,22). Cristo es fruto del Espíritu 
en un sentido y Senor del Espíritu en otro (2 Cor 3,17). La primera 
perspectiva muestra la historicidad, la real condición humana y la 
realización sucesiva de Jesús en el mundo bajo la acción del Espíri¬ 
tu. La segunda muestra la capitalidad de Cristo glorifícado sobre el 
resto de los humanos, que reciben la plenitud de gracia y vida divi- 
nas por el Espíritu Santo que él les envia (Jn 1,16; 3,34). En este sen- 


4 Frente a la opinión de J. JEREMIAS, Teologia del NT, 67-74, la mayoría de los 
exegetas afirman que, según este relato, Jesús no tiene la «experiencia de una voca- 
ción» como algo que le adviene de nuevo, sino como la percepción de que debe co¬ 


menzar a cumplir lo que ya es y conoce. 

5 Cf. A. ORBE, La unción del Verbo. Estudiós valentinianos, III (Roma 1961); 
W. PANNENBERG, Fundamentos de cristología (Salamanca 1974) 144-151 (presen¬ 
cia del Espíritu en Cristo). Volveremos sobre esta cuestión en la parte sistemàtica, al 
hablar de bautismo o encamación como momentos constituyentes de Jesú" 


'! 
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tido es vàlida la formulación: Cristo es el hombre del Espíritu. Apa- 
rece en la historia, «ungido», «movido», «llevado» por el Espíritu y 
sale de la historia dàndonos «su» espíritu (Jn 19,30) y enviàndonos 
el Espíritu Santo (Jn 20,22). 


3. La novedad de Jesús: el anuncio de la llegada del Reino 

La novedad de Jesús y el tema central de su predicación es su 
anuncio del Reino de Dios que llega a la historia humana: «Jesús vino 
a Galilea predicando el evangelio de Dios y diciendo: “Cumplido es el 
tiempo y el Reino de Dios està cercano: arrepentíos y creed en el 
evangelio”» (Mc 1,15) 6 . El contenido central de la predicación y el 
sentido de la existència de Jesús son la realidad y la realización de la 
soberanía real de Dios, como salvación para el hombre. Esta idea del 
Reino de Dios, «Dios Rey», arraigada en los estratos últimos del AT 
(Sal 145,13; Dan 2,44; 4,31), centra toda la predicación de Jesús e ins¬ 
taura la conexión entre la proclamación inicial y las acciones posterio- 
res, las paràbolas y las bienaventuranzas, la vocación de Israel y las 
exigencias del discipulado, los milagros, la última cena y la muerte en 
la cruz. Con la muerte del Bautista había fmalizado una fase de la his¬ 
toria salvífica y comenzaba otra. Hasta ese momento tenían vigència 
la ley y los profetas, mientras que ahora comienza el Reino de Dios 
(Lc 16,16). Al orden antiguo de la exigencia y el juicio sucede ahora 
un orden nuevo de la gracia y el perdón. Este contenido salvífico per- 
mite considerarlo como buena nueva, «evangelio», y se hablarà del 
evangelio del Reino (Mt 4,23; 9,35; 24,14). 


4. Acontecimiento critico 

La primera característica de este anuncio es su condición de 
acontecimiento critico. Es el punto culminante de un plan de Dios, 
que llegando a su término, pone a los oyentes ante una situación de¬ 
cisiva: ante ella tienen que decidirse, porque el momento es critico 1 . 
Tiempo de gracia, que es a la vez de riesgo. Es algo que quisieron 

6 Cf. J. JEREMIAS, o,c., 119; J. BECKER, Jesus von Nazaret, 122-124; W. KAS- 
PER, Jesús, el Cristo (Salamanca l0 1999) 86-89. «Entre todos los judíos de la anti- 
güedad que conocemos, Jesús es el único que predico no sólo que el fin de los tiem- 
pos estaba cerca, sino también que ya había comenzado la nueva època de salva¬ 
ción». D. FLUSSER, Jesús en sus palabras y en su tiempo (Madrid 1975) 107. 

7 Cf. C. H. Dodd, o.c., 70-73. 
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ver los profetas y no pudieron ver. Poder asistir a su despliegue y 
afírmación en el mundo es una inmensa dicha: «Dichosos los ojos 
que ven lo que estàis viendo, porque yo os digo: muchos profetas y 
reyes quisieron ver lo que vosotros veis y no lo vieron, oir lo que vo- 
sotros ois y no lo oyeron» (Lc 10,23-24). La historia de Israel llega a 
su cumbre, porque lo que acontece en Jesús es la culminación de un 
plan de Dios y el cumplimiento de sus promesas. Dios es fíel y llega 
a su pueblo para realizar lo que los profetas habían anunciado y es- 
perado. Por eso la doble exigencia de Jesús: «Alegraos y con- 
vertíos». Toda posibilidad de conquistar y toda gracia de recibir algo 
ofrecido comporta el riesgo de no reconocerlo o no acogerlo. Por eso 
la màxima oferta arrastra consigo la màxima «crisis». El reinado de 
Dios lleva consigo el juicio sobre los hombres 8 . 

Para entender el eco real de este anuncio de Jesús hay que revivir 
los anuncios proféticos sobre el Senor que es y viene como Rey a 
salvar a su pueblo 9 . 

«Mi pueblo reconocerà mi nombre el día que yo diga: “Heme 
aquí”. jQué hermosos son sobre los montes los pies del mensajero, 
que anuncia la paz, que trae la buena nueva, que pregona la salva¬ 
ción, diciendo a Sión: “Tu Dios reina”!» (Is 52,6-7) l0 . 

5. Las promesas y esperanzas del AT 

Sobre ese trasfondo de la esperanza judía, alimentada con la lectu¬ 
ra de los profetas, el Jesús mensajero del Reino està evocando las 
grandes gestas liberadoras vividas por su pueblo. Situaciones negati- 
vas (esclavitud de Egipto, exilio de Babilonia, pecado insuperable) a 
las que respondió Dios con tres actuaciones positivas (liberación de 
Egipto, retorno de los dispersados a la patria, abertura a Dios que es la 
patria definitiva del hombre). La palabra de Jesús evocaba todo eso en 
sus oyentes: una nueva gesta liberadora, sin diferenciar exactamente 


8 Cf. J. Gnilka, «El reinado de Dios y el juicio», en Jesús de Nazaret..., 
190-202. 

9 Cf. T. W. MANSON, «God as King», en o.c., 116-236; J. COPPENS, «Le règne 
dc Dieu et l’attente de sa venue», en Le messianisme et sa relève prophétique (Leu- 
vcn 1989) 7-30. 

10 Cf. Is 40,3; 45,8; Zac 14,9; Miq 2,12-14; 4,6-8; Sof 3,14-20. Jesús muestra 
una predilección por dos libros del AT: el Deuteroisaías (Is 40-56) y Daniel, justa- 
mente porque los dos otorgan una importància fundamental al anuncio del Reino de 
Dios. A la luz de ellos comprende su misión y la explica a las gentes. Cf. M. D. 
I looKER. Jesus and the Servant (London 1959); L. CERFAUX, Jesús en los orígenes 
de la tradición (Bilbao 1970) 88-90; X. LÉON-DUFOUR, Les Évangiles et l'histoire 
de Jésus (Paris 1963) 438 (atmosfera isaiana). 
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los ordenes, que en aquel momento iban unidos (pérdida de la inde¬ 
pendència política, tensiones sociales, eterna inquietud del hombre 
ante Dios por su pobreza, soledad y pecado). Se esperaba de Dios que 
él mismo viniera en persona («Yo mismo iré...») o que enviara alguien 
a salvar a su pueblo; las dos formas de mesianismo o actuación salva¬ 
dora de Dios existen en los textos. Los distintos grupos (fariseos, sa- 
duceos, esenios, apocalípticos...) acentuaban un aspecto u otro de esa 
venida: victorià de Dios sobre los infieles, reconstrucción exterior e 
interior de Israel, justícia, luz. Todas estas ideas y las metàforas co- 
rrespondientes van asociadas a la idea del «Reino». San Mateo inter¬ 
preta la primera proclamación de Jesús: «Desde entonces comenzó Je¬ 
sús a predicar y a decir: “Convertíos, porque se acerca el Reino de 
Dios”» (Mt 4,17) a la luz del texto de Is 9,1-2 como profecia cumpli- 
da: «El pueblo que habita en tinieblas vio una gran luz, y una luz se 
levantó para los que habitan en la región de las sombras de muerte» 
(Mt 4,16). 

La buena nueva de los profetas, relativa al reinado progresivo y 
escatológico de Dios, se expresa con las grandes metàforas que alu- 
den a las màximas necesidades y esperanzas de la vida humana. De 
Dios se espera lo esencial y defmitivo para el pueblo, que es el sujeto 
de la alianza; dentro de él lo es el individuo. Lo que en el AT se ex¬ 
presa como promesa para el futuro, lo afirma el NT como presente 
con la llegada de Jesús: 

— Aparecerà la glòria de Yahvé (Is 40,1-5; Mt 3,3; Lc 3,4). 

— Amanecerà la salvaeión (Is 52,1-12; Lc 2,30-31). 

— Llegarà el Reino (Is 40,9-10; Mal 3,1; Mc 1,14-15). 

— Derramarà su Espíritu sobre el Ungido y sobre toda came (Is 
58,6; 61,1; Lc 4,16-21; Hch 2,16-18; J1 3,1-5). 

Todos estos aspectos son maneras de describir lo indescriptible: 
lo que es Dios cuando se da al hombre como Dios. Así mientras que 
Marcos y Mateo centran el mensaje de Jesús en tomo a la llegada del 
Reino, Lucas lo centra en tomo al don del Espíritu que reposa sobre 
Jesús. Juan después lo llamarà vida nueva y eterna. El discurso pro- 
gramàtico en la sinagoga de Nazaret parte del texto de Is 61,1, que 
declara cumplido: 

«El Espíritu del Senor reposa sobre mí, porque me ungió para 
evangelizar a los pobres; me envió para predicar a los cautivos la li- 
bertad; a los ciegos la recuperación de la vista; para poner en libertad 
a los oprimidos; para anunciar un ano de gracia del Senor [...] Y co¬ 
menzó a decirles: “Hoy se cumple esta Escritura que acabàis de oir”» 
(Lc 4,18-19.21). 
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6. Basileía: Realeza, reino y reinado de Dios 

El término PacnAeía xoü 0eoü (melek Yahvé, malkuta Yahvé) re- 
mite a experiencias comunes sobre lo que el rey es en las religiones 
de Oriente, como lugarteniente de Dios, que es el verdadero rey del 
mundo; y, sobre todo, a las experiencias específicas con Yahvé como 
Dios que ha instaurado alianza con su pueblo, al que ha constituido 
en un «reino de sacerdotes y en una nación consagrada» (Éx 19,6). 
Remite finalmente a una experiencia universal: la dependencia del 
hombre de un poder que lo sobrepasa, al que se tiene que confiar y 
del que espera la reconstmcción de su vida rota y el perdón de sus 
culpas, que colme su anhelo de justícia, que responda al deseo de 
plenitud y paz, que él mismo con su revelación ha suscitado. La pa- 
labra basileía permite varias traducciones: soberanía, condición real 
o realeza de Dios; ejercicio de ella sobre sus súbditos o reinado; àm- 
bito donde se ejerce o reino n . Los dos sentidos, dinàmico y local, se 
encuentran en la predicación de Jesús y estàn explicitados en las pa- 
ràbolas 12 . De los tres signifícados posibles (dignidad real, ejercicio 
de su poder, àmbito de su soberanía), el segundo es el fundamental. 
Jesús anuncia que Dios viene para ejercer sobre los hombres efecti- 
vamente su condición de rey. La pregunta clave es qué contenido tie¬ 
ne ese ejercicio: ^exigencia, benefícencia, dominación, paz y per¬ 
dón, juicio y condenación? A diferencia del mensaje del Bautista, el 
de Jesús es una oferta incondicional de gracia por parte de Dios. Ella 
determina el destino del hombre que es invitado a la audición fiel, al 
acogimiento, la conversión y la fe. Por ello, el Reino a la vez que una 
oferta de Dios es un descubrimiento del hombre, reclama una acep- 
tación, es vivido como una inmensa gracia o suerte, pero tiene que 
ser conquistado y por ello también es fruto del esfuerzo. 


7. Reino venido, viniente y por venir 

Las fórmulas evangélicas oscilan a la hora de fïjar con exactitud 
la relación del Reino con el tiempo. Hay dos verbos claves: TjyyiKev 
(Mc 1,15; Mt 3,2; 4,17; 10,7: se ha aproximado, està cerca) y è<)>0a- 
oev (Mt 12,28; Lc 11,20: ha llegado sorprendiéndoos; se ha presen- 
(ado, hecho presente). Uno indica la proximidad o inminencia, el 


11 Cf. R. BlàZQUEZ, Jesús el evangelio de Dios, 49. 

12 Cf. J. JEREMIAS, Lasparàbolas de Jesús (Estella 1986); C. H. ÜODD, Las pa- 
ràholas del Reino (Madrid 1974); W. HARNISCH, Las paràbolas de Jesús (Salaman- 
eu 1989); E. LINNEMAN, Gleichnisse Jesus (Gòttingen 1978); G. Haufe, «raxpa- 
|loXn», en DENT II, 712-716 con bibliografia. 
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otro la llegada sorprendente. fEs un acontecimiento ya realizado y, 
por tanto, es una presencia que està dentro de la historia (escatologia 
realizada: Dodd)? ^Es un proyecto abierto del que forma parte Je¬ 
sús, que va màs allà de él, porque incluye a su comunidad futura y se 
extenderà al entero cosmos (escatologia en realización: Jeremias y 
Kümmel)? ^Es una apelación personal, concentrada en la palabra 
que provoca a la aceptación, exige una decisión y pone al individuo 
ante la fe o el rechazo (escatologia existencial: Bultmann)? ^Es un 
anuncio del fin del mundo, que està por venir, con el que habría con- 
tado Jesús y que se saldó con un inmenso fracaso (escatologia con- 
secuente: J. Weiss, A. Schweitzer, M. Wemer)? Jesús hablaba del 
Reino y realizaba sus signos, pero era consciente de que su plena 
realidad sólo se percibiría después, de que, siendo la plenitud de la 
historia anterior, miraba a una plenitud futura. Por eso Fuller habla 
de escatologia proléptica, G. Florovskij y A. M. Hunter de una esca¬ 
tologia inaugurada, y Caragounis de una escatologia potencial 13 . 
Todas estas designaciones muestran que en el ministerio de Jesús es- 
taba operante una realidad decisiva ya, pero todavía no definitiva- 
mente manifiesta, que orientaba hacia el fúturo, esperando de él su 
acreditación y consumación. Los evangelistas, escribiendo desde el 
final, comprueban que el Reino de Dios, venido en el Jesús resucita- 
do, se anticipo como un destello en los milagros. Todo hombre es in- 
vitado ya a acoger en su vida el mensaje del Reino que vendrà, lle- 
gando a su plenitud cuando la creación entera comparta la glòria de 
los hijos de Dios y Cristo entregue toda la creación y humanidad re- 
dimidas al Padre (Rom 8,18-25; 1 Cor 15,24-28) 14 . 

«Si por el Espíritu de Dios expulso los demonios, es que ha llega- 
do a vosotros el Reino de Dios» (Mt 12,28; Lc 11,20). 

La diversidad de afirmaciones en las sentencias que los evange- 
lios ponen en boca de Jesús respecto de la condición presente o futu¬ 
ra de ese Reino, podemos explicaria a la luz del propio proceso de su 
crecimiento y descubrimicnto, dentro de las condiciones concretas 
de la pròpia misión y a la luz de la respuesta que los hombres iban 
dando a ella. De acuerdo con la afirmación lucana según la cual Je¬ 
sús iba creciendo en estatura, gracia y sabiduría (Lc 2,40; 2,52; 1,80 
[Juan Bautista]), podemos también pensar que Jesús inició su anun¬ 
cio de la venida del Reino como acto de Dios ya realizàndose en el 
mundo con su presencia y sus milagros, pero al comprobar que el de- 

13 Cf. C. C. Caragounis, «Kingdom of God», en DJG 417-430. 

14 Cf. J. P. MEIER, «Jesús proclama un reino futuro», en o.c,, 353-472; «El Rei¬ 
no ya presente», en ibid., 473-538. 



sarrollo dependía del acogimiento o rechazo de Israel, Jesús iria ma- 
tizando esas afirmaciones sobre el Reino y abriéndolo hacia el futu¬ 
ro. Él se sabe enviado para traer el Reino a los judíos, cuyo destino 
es ser hijos del Reino, heredàndolo (Mt 8,12), pero si ellos no lo aco- 
gen serà dado a otros. Lo mismo que al rechazar Israel la llamada, 
ésta pasa a los gentiles, así hay una extensión del Reino presente ha¬ 
cia el fúturo. La pròpia identificación de Jesús, que no sólo realiza el 
destino real del Mesías sino incluye la condición sufriente del Siervo 
de Yahvé, siendo a la vez el Hijo del hombre, exigió el tiempo y se 
realizó a la luz de la pròpia maduración y de la reacción de los demàs 
ante él. Este proceso personal de Jesús explicaria también los acen- 
tos distintos de sus afirmaciones sobre la condición presente y a la 
vez futura del Reino. La reacción de los hombres condiciona la his¬ 
toria de la conciencia de Jesús, y ésta la forma de presentar el Reino 
como venido, viniendo y por venir. 


8. El contenido teológico, escatológico y soteriológico 
del Reino 

iCuàl es el contenido real del Reino? Jesús nunca lo define sino 
que lo actualiza con su predicación, milagros, relaciones y amistad. 
Reino es lo que acontece en Jesús y con Jesús; lo que Dios realiza 
por medio de Jesús. Podemos distinguir un triple contenido: teológi¬ 
co, escatológico y soteriológico IS . Pero hay que comprenderlo no a 
la luz de defmiciones sino de las metàforas que lo expresan como un 
proceso dinàmico, que llega hasta la vida de los hombres y los inclu¬ 
ye; no como un mero espacio, una doctrina o un hecho objetivable 
ahí. Ante todo hay que recordar que la metàfora «Reino de Dios» tie- 
ne diversos acentos en cada evangelista. Si en Mateo él es la idea 
central, en Marcos, en cambio, es la pròpia persona del Hijo, mien- 
tras que en Lucas prevalece la idea del Éspíritu como la gran nove- 
dad ante la que nos encontramos en Jesús. Lo mejor es comprenderlo 
a la luz de las paràbolas que, abriéndose con la expresión «Con el 
Reino ocurre como...», nos introducen en un acontecimiento, dicen 
lo que les ocurre a los implicados y muestran las consiguientes posi- 
bilidades y exigencias. A través de todas ellas aparece lo que J. Bec- 
ker ha llamado la «cristologización» de la idea del Reino presente ya 
en los sinópticos 16 y que explicitarà San Juan. El Reino aparece: 


15 Cf. W. KASPER, o.c., 89-107. 

16 Cf. J. Becker, o.c., 73. 
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— Como sujeto de un proceso: llegar, acercarse, abrirse paso (Mt 

1U2); ~ 

— Como centro de un acontecimiento transformador: con él le 
acontece al hombre como al que ha encontrado un tesoro y una perla 
(Mt 13,44-46); 

— Como don de Dios a Israel al que le està destinado, pero que 
puede serle negado: «Por eso os digo que os serà quitado el Reino de 
Dios y serà entregado a un pueblo que rinda frutos» (Mt 21,43); 

— Como proceso de afirmación y crecimiento, que por sí mismo 
avanza en la historia; así pasa en el Reino de los cielos como ocurre 
con la semilla, la levadura, el grano de mostaza (Mt 13); 

— Como don a la vez que como exigencia de los frutos corres- 
pondientes (Mt 13,44-45; 21,43); 

— Como dinamismo que està transformando ya la historia: los 
milagros lo muestran activo (Mt 12,28); 

— Como realidad que vendrà al final con el Hiio del hombre (Mt 
13,47-50). 

A la luz de estas expresiones podemos conduir diciendo que el 
Reino tiene por origen y contenido a Dios, y por sujeto introductor 
en la historia a Cristo, que afecta decisivamente al tiempo y pone al 
hombre ante nuevas posibilidades, exigencias y amenazas. Lo cen¬ 
tral es la innovación teològica (mostración de Dios), a la que sigue la 
innovación escatològica (sentido de la historia), la transformación 
del corazón del hombre (moral) y la exigencia de configurar la vida 
en correspondència con la forma en que Dios se ha manifestado 
(proyecto social). Una comprehensión del Reino de Dios que separe 
estos elementos o absolutice uno de ellos, bien sea el religioso (pie- 
tismo), el moral (Ilustración) o el social (movimientos revoluciona- 
rios), degrada el mensaje de Jesús. 

El Reino no es un hecho resultante de la naturaleza, ni un fruto 
de la cultura. No es el reino de la paz universal, ni de los fines, ni la 
sociedad alternativa, ni la utopia realizada. Los ideales de la Ilustra- 
ción, Kant, Marx, el socialismo, el capitalismo y Bloch han nacido 
de la entrana de la humanidad, afectada por la bondad y el pecado 
del mundo. Como expresiones del reino del hombre tienen la glòria 
y los limites propios del hombre. El Reino de Dios predicado por Je¬ 
sús es un proceso espiritual resultante de un designio divino y no de 
una mera maduración de la conciencia humana. No es una realidad 
concluida, sino una realización iniciada, que no marcha ciegamente 
hacia su consumación, sino que integra la libertad del hombre. Abar- 
ca, por ello, presente y fúturo, al hombre y a Dios, el corazón y la so¬ 
ciedad. El Reino se recibe de Dios y es Dios mismo, por eso se pide: 
«Venga a nosotros tu Reino». Sus contenidos convergen pero no se 
identifican con los del reino de los hombres (cf. GS 39). 


Jesús no íúndamentó su teologia y su doctrina moral a la luz de 
una comprehensión del mundo o en la convicción de la inminente 
venida del Reino. No es la comprehensión escatològica la que deter¬ 
mina su concepción de Dios, sino a la inversa. Porque Dios se revela 
y da definitivamente en él, por eso la historia llega a su plenitud (es¬ 
catologia), el don y la exigencia de la gracia son màximas (moral). 
Los exegetas han discutido la cuestión de cómo se relaciona la teolo¬ 
gia con la escatologia en la predicación de Jesús. Para unos, lo cen¬ 
tral es la nueva experiencia que Jesús tiene de Dios, a quien invoca 
'abba, de la que mana su oferta de salvación a la historia, como mi¬ 
sericòrdia y perdón. Para otros, en cambio, es la convicción de la ac- 
luación escatològica inminente de Dios lo que ha suscitado en Jesús 
la nueva experiencia e invocación de Dios. Schürmann, Jeremias, 
Schillebeeckx se inclinan a la primera tesis. Merklein, Trilling, 
Schlòsser la matizan mostrando la inseparabilidad de una y otra 
perspectiva. Allí donde Dios se revela a sí mismo en su ultimidad y 
manifiesta de manera irreversible sus planes salvíficos para los hom¬ 
bres, allí la historia llega a su ultimidad. El concepto de basileía re¬ 
vela ese saber último de Jesús sobre Dios como Padre y lo muestra 
cfectivo para todos los hombres. Dios, Reino y Cristo se autoimpli- 
can: no son idénticos, pero ya son inseparables 17 . 

Así aparece la conexión entre teologia, escatologia y soteriolo- 
gía: cuando Dios se revela como Dios en plenitud, allí la historia ha 
llegado a su meta, el hombre descubre el sentido de su existència y la 
posibilidad de la salvación. Todo ello es resultado de que en Jesús 
Dios se ha mostrado como Padre, ha identificado a los hombres 
como hijos, y los ha invitado a participar en su conciencia diciendo: 
'abba. Jesús ha invocado a Dios con esta fórmula de absoluta con- 
lianza y luego la ha otorgado como su don supremo a los hombres. 

I lacerse como ninos es participar en el 'abba de Jesús; participación 
en su fíliación y entrada en el Reino de los cielos es lo mismo 18 . 

tQué lugar ocupa Jesús mismo en el acontecimiento del Reino? 
fil es el Mensajero de su advenimiento, el Revelador de su contenido 
r exigencias, la Figura expresiva y el Lugar donde es accesible para 
todo hombre. El Reino de Dios no aparece por primera vez con Je- 


17 Cf. H. SCHÜRMANN, «Das hermeneutische Hauptproblem der Verkündigung 
lesu. Eschatologie und Theologie im gegenseitigen Verhaltnis», en Traditionge- 
u·hu·hliche Untersuchungen zu den synoptischen Evangelien (Düsseldorf 
1968) 13-35; ID., Jesus. Gestalt und Geheimnis (Paderborn 1994) 18-130; 
I 1 ,. SCHILLEBEECKX, Jesús. La historia de un viviente (Madrid 1981); J. SCHLÒSSER, 
/.<■ Règne de Dieu dans les dits de Jésus (Paris 1980). 

18 Cf. J. Jeremias, Teologia delNT, 87; 265-266; A. SCHENKER, «Gott als Va- 
lei-Sòhne Gottes. Ein vemachlassigter Aspekt einer biblischen Metapher», en 
I /ThPh 25 (1978) 3-55. 
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sús, ni se agota con él, ya que el pueblo elegido había hecho ya la ex- 
periencia inicial de tener a Dios como Rey, viviendo de la adopción, 
la glòria y la alianza (Rom 9,4-5). La realidad del Reino se significa, 
se da y se personaliza en Jesús, pero no se agota en él; va màs allà de 
él; puede existir en formas deficientes o fragmentadas, que no se 
identifican explícitamente con Jesús. Existirà en el mundo y, dentro 
de él, la Iglesia es el representante del Reino por encargo del propio 
Jesús l9 . 

La realidad que surge a partir de Jesús: milagros, victorià sobre 
Satanàs, perdón de los pecados, comunidad de discípulos, esperanza 
del pueblo, capacidad crítica frente a las situaciones negativas, re- 
chazo de todo lo que legaliza a Dios y legaliza a los hombres, devol- 
viendo a aquél y a éste un rostro personal, y confiriéndoles un valor 
infinito porque reflejan a Dios mismo y porque son sus hijos: todo 
eso constituye la realización del Reino. El Reino, por tanto, no se 
deja identificar con nada exterior a Jesús o ajeno a la relación perso¬ 
nal con él. No hay ya un lugar, tiempo o concep to del Reino al mar- 
gen de Jesús. Él es su símbolo real. Dios queda así religado a la con- 
ciencia y libertad de Jesús por un lado, y por otro a la conciencia y li- 
bertad del hombre, que se encuentra con Jesús. Así se explica que 
Jesús no defina el Reino, ni fije su llegada, sino que Uame a los hom¬ 
bres invitàndolos a seguirle, para hacerlos participes de su pròpia ex- 
periencia de Dios, de su oración y filialidad. El Reino sólo llega a ser 
real para quien vive en el àmbito de Jesús como Jesús. Sólo haciendo 
las obras que él hizo con los hombres y siendo hijo como él fue ante 
el Padre, se sabe cómo es el Reinado de Dios y qué significa ser tras- 
ladados a su Reino: 

«Él es quien nos arranco del poder de las tinieblas y nos ha trasla- 
dado al reino de su Hijo amado, de quien nos viene la liberación y el 
perdón de los pecados» (Col 1,13-14). 

Por eso, el Reino queda desconocido a los de fuera y, permane- 
ciendo misterio, les es dado a conocer a los de dentro. Esta revela- 
ción no tiene lugar como una ensenanza doctrinal; es el resultado de 
estar con Jesús, creer a Jesús y compartir su condición filial: «A vo- 
sotros os ha sido dado el misterio del Reino de Dios, y a los otros de 
afuera sólo se les dice en paràbolas» (Mc 4,11). 

«El Reino es en un sentido Jesús mismo, y él lo sabe: él habla de 
él como de una realidad a la cual sólo él tiene acceso; él es el único 
que puede hablar de ella. Y sin embargo, entre el Reino y él existe 


H. MERKLEIN, Jesu Botschaft von der Gottesherrschaft (Stuttgart 1983) 169. 



una distancia: distancia en el tiempo, porque Jesús està ya allí mien- 
tras que el Reino no està todavía màs que en el umbral de la puerta; 
distancia interior, porque Jesús habla de una realidad como distinta 
de él. La acción del Reino y la suya no se identifican: Jesús habla, 
circula entre las grandes aglomeraciones de Galilea, cura a los enfer- 
mos, come con los pecadores, realiza gestos visibles, trabaja, siem- 
bra. Durante este tiempo, el grano sembrado en tierra germina y cre- 
ce; la cosecha madura. Por ello, el Reino podríamos considerarlo 
como la fuerza interior, respecto del cual la acción de Jesús es la ma- 
nifestación exterior [...]» . «Si el Reino sigue siendo un misterio in- 

cluso cuando està en el umbral, eso revela que no puede dejarse ni 
darse a conocer màs que a través de la existència y acción de Jesús 
[...] De este Reino siempre cercano y jamàs llegado del todo, la exis¬ 
tència de Jesús, a partir de su llegada a Galilea, es la figura 
expresiva» 21 . 

La realidad del Reino incluye —dentro de una radical diferen¬ 
cia— a Jesús con su destino personal y a la Iglesia con su acción his¬ 
tòrica. Él y ella son instrumentos o mediaciones personales al Servi¬ 
cio de Dios que llega a la vida humana como gracia y misericòrdia; 
como responsabilidad y exigencia; como perdón y acusación; como 
don y tarea. Jesús es el que en comunión de oración, acción y pasión 
con Dios, le muestra real, y suscita una comunidad de discípulos que 
han percibido cómo la realidad del Reino de Dios no es otra cosa que 
Dios mismo llegando con Jesús, consumando así la suprema espe¬ 
ranza humana y anticipando en ffagmentos la salvación. No es un 
acontecimiento temporal inminente; ni una forma de existència so¬ 
cial o políticamente concreta. Por eso, se puede hablar de una llega¬ 
da de Dios que en la humanidad (vida, destino, muerte) de Jesús fue 
plena y victoriosa, mientras que, comenzando a realizarse ya en no- 
sotros, està todavía pendiente del füturo, ya que mientras esté la his¬ 
toria abierta y exista la injustícia en el mundo no podemos decir que 
el Reino de Dios ha llegado del todo. Por fin habrà llegado el Reino 
de Dios cuando la injustícia haya desaparecido y Dios sea todo en to- 
dos (1 Cor 15,28). 


9. Los destinatarios 

Reino de Dios es una metàfora para nombrar al Dios que anuncia 
Jesús, como Padre en amor, perdón, acogimiento de pobres, margi- 
nados, enfermos y pecadores. Éstos fueron los destinatarios privile- 


20 J. GuiLLET, Jésus devant sa vie et sa mort (Paris 1971) 64-65. 

21 Ibid., 66-67. 
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giados de su acción y mensaje. Los pobres, en este sentido amplio y 
complejo, son evangelizados (Mt 11,5). A ellos se dirige preferente- 
mente Jesús porque son los que màs le necesitan y porque sólo quien 
tiene un alma de pobre no se escandalizarà de él (Mt 11,6). Su capa- 
cidad extensiva hacia una riqueza infinita y su anhelo de una pleni¬ 
tud que nos excede con el reconocimiento de la pròpia debilidad, 
culpabilidad e indigència, les permite reconocer la aurora de la sal- 
vación en la palabra y persona de Cristo. El Reino de Dios es descri- 
to por Jesús en las paràbolas como un tesoro y una perla que se en- 
cuentra; como un misterio al que hay que ser iniciado, como la luz 
de la aurora que nos deja presentir y desear el sol (Mt 13,44; Mc 
4,11); como un espacio que se conquista por el esfúerzo; como un 
banquete al que se es invitado; como un premio del que uno se hace 
digno y, sin embargo, siempre es un don que se recibe con asombro y 
agradecimiento. El Reino de Dios llega a la vida del hombre, cuando 
Dios llega a ser definitivamente real para él, por el acogimiento de la 
palabra de Jesús y el consentimiento al amor ofrecido. El Reino es lo 
que le acontece a un hombre cuando se integra a Cristo, se deja ani¬ 
mar por su dinamismo, responde a sus exigencias y vive ante Dios 
como él. Se es «hijo del Reino» participando en la oración y de la fi- 
liación de Jesús. Sólo siendo así, como ninos, se «entra», se «posee» 
el Reino de los cielos (Mt 18,3) 22 . 


10. La bella aventura de Jesús y las bienaventuranzas 

A quien le ha sobrevenido el Reino ha tenido la gran suerte. Es 
felicidad y aventura, bella aventura y buena ventura. Las bienaven¬ 
turanzas son la carta del Reino, como el «Padre Nuestro» es la ora¬ 
ción del Reino y la eucaristia el banquete del Reino. Todas ellas 
son fórmulas que indican la realidad personal de Cristo, percibido 
desde el final como el reino realizado en persona: Autobasileía, 
Ipse regnum, Ipse evangelium (Orígenes, gnósticos, Tertuliano). 
Las bienaventuranzas tienen la misma complejidad que la metàfora 
del Reino y la pròpia persona de Jesús. Son un enunciado de lo que 
Dios hace y harà, un retrato de Cristo, una afírmación sobre formas 
humanas de existència. Sólo en un segundo momento son un 
programa moral. 

— Son proclamación de una realidad que Dios otorga ya y de lo 
que llevarà a cabo en el futuro con quienes vivan unas determinadas 
actitudes (contenido teológico). 


J Jeremias, «^Quiénes son los pobres?», en Teologia del NT, 133-138. 
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— Son experiencia de gracia y bella aventura por parte de quie¬ 
nes han seguido a Jesús, que fue quien se aventuro bien, poniendo su 
vida en servicio y sacrificio (Mc 10,45) y en la resurrección fue re- 
conocido como bienaventurado (contenido soteriológico). 

— Son exhortación imperativa a vivir unas actitudes que dan ac- 
ceso a la realidad del Reino entrando en él (contenido moral). 

— Son la definición retrospectiva del destino de Jesús que es el 
que se aventuro bien (contenido cristológico). 

— Son la proposición paradójica y revolucionaria que desde la 
definición de Dios subvierte las categorías de actuación de este mun- 
do y sus poderes (contenido social-revolucionario) 23 . 


11. Conclusión: Jesús, figura personal del Reino 

Ya podemos dar una primera respuesta a la pregunta central de la 
cristología: ^Quién es Jesús? Jesús es el Mensajero del advenimiento 
de Dios a la historia como gracia, sanación y acogimiento incondi¬ 
cional del hombre. Él, que es etemo y està siempre presente a ella 
como Creador, por Jesús se torna manifesto y operante en el mun- 
do 24 . Este advenimiento de Dios como providencia amorosa, acogi¬ 
miento de desvalidos y pobres, defensor de excluidos y marginados, 
perdón de pecadores, valedor de la justícia, se explicita y hace trans- 
parente en la persona y acciones de Jesús. El Reino es una metàfora 
para expresar a Dios en acción y relación, cuya clave interpretativa 
es la persona de Cristo. Jesús sitúa su mensaje en la línea de las 
promesas y esperanzas proféticas del AT, declaràndolas cumplidas. 
Su vida es una paràbola en acción. Él en persona es la paràbola de 
Dios 25 . Las correspondientes situaciones históricas de pobreza, des- 
esperanza y pecado deben ser descubiertas e interpretadas por sus 
mensajeros y a partir de ellas debe ser anunciado Cristo, como men¬ 
sajero del Reino, de forma que los hombres puedan reconocer en él 


23 Cf. J. Dupont, Les Béatitudes, I-II (Paris 2 1969); III (Paris 2 1973); ID.. El 
mensaje de las Bienaventuranzas (Estella 1980); G. STRECKER, «poucapioç», DENT 
II, 126-135. 

24 «Hay momentos particulares en las vidas de los hombres y en la historia de la 
humanidad, cuando lo que es permanentemente verdad (si bien en gran manera no 
reconocida) viene a ser verdad manifiesta y operante. Tal momento de la historia està 
reflejado en los evangelios. La presencia de Dios entre los hombres, que es una ver¬ 
dad de todos los tiempos y lugares, vino a ser una verdad operante». C. H. DODD, El 
fundador del cristianismo, 74. 

25 Así lo designan E. JUNGEL, Paulus undJesus (Tübingen 1967) 174-215, y E. 
SCHWEIZER, Jesus das Gleichnis Goítes. Was wissen wir von Jesus? (Gòttingen 
1995). 
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al Salvador y Redentor. Jesús hace real a Dios en cada vida humana, 
al hacerla partícipe de su fdiación, libertad y responsabilidad para 
con el mundo. Quien ha descubierto el tesoro y la perla, ordena y re- 
lativiza todo lo demàs desde ellos, primero para poder poseerlos y 
después para no perderlos. Jesús existió ante Dios y lo comprendió 
como Creador soberano, Senor universal y Padre providente 26 . 

El encuentro con él es gracia y drama. Ante él se descubre el pe- 
cado lo mismo que la luz identifica a las tinieblas y éstas, viéndose 
descubiertas y amenazadas, tienen que elegir: dejarse convertir en 
luz o entenebrecerse. Ésta es la lectura que hace el evangelio de San 
Juan después de definir a Cristo como la luz venida al mundo (Jn 
12,46). Él, que es luz, es crisis-juicio del mundo (Jn 12,31). Él ha ve- 
nido no para juzgar sino para salvar al mundo. Su palabra acogida 
traslada al hombre a la plenitud paterna de Dios; rechazada es juicio, 
porque entonces el hombre se queda en la infinita soledad de su con- 
dición creatural, pensada por Dios como capacidad de infinito y or¬ 
denada a participar en su amor. En ese sentido el evangelio es conde- 
nación, como reverso de la bienaventuranza y felicidad que ofrece. 
«No he venido a juzgar el mundo, sino a salvar el mundo. El que me 
rechaza y no recibe mis palabras, ya tiene quién le juzga: la palabra 
que yo he hablado, ésa le juzgarà en el último día» (Jn 12,48). Jesús, 
una vez resucitado, se convierte en lugar y clave del Reino, en cuan- 
to anticipo de una consumación que està por venir y que debe afectar 
a todos los hombres. En este sentido, llegada del Reino y fin de la 
historia coinciden. «El concepto de Reino de Dios es paralelo con el 
concepto joànico de Vida eterna y el concepto paulino de Salvación. 
Lo mismo que aquellos que creen en la obra reconciliadora de Cristo 
podemos decir que poseen vida eterna, estan en Cristo o estan salva- 
dos, a pesar de que la vida etema y la salvación son esencialmente 
conceptos escatológicos, de la misma forma los creyentes podemos 
decir que han entrado ya en el Reino de Dios, a pesar de que el Reino 
de Dios, como vida etema y salvación, propiamente sólo pueden ser 
experienciados al final del tiempo» 27 . La metàfora del Reino, como 
la realidad de Dios de la que es espejo, abarca así las tres dimensio¬ 
nes en que la vida humana se realiza: el pasado (apareció en Jesús), 
el presente (lo poseemos como prenda al oir su palabra y participar 
en sus sacramentos) y la esperanza en elfuturo (como plenitud pro- 
metida que consumarà el mundo). 

26 Cf. P. Grelot, Dieu le Père de Jésus Christ (Paris 1994); J. DUPONT, «Le 
Dieu de Jésus», en NRT 109 (1987) 321-334; E. KURT, Das Bild Gottes in den 
synoptischen Gleichnissen (Stuttgart 1988); J. SCHLOSSER, El Dios de Jesús (Sala¬ 
manca 1995). 

27 C. C. Caragounis, a.c., 425. 
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II. LOS MILAGROS 

1. Curaciones y exorcismos 

La actividad pública de Jesús se concentra en dos actividades 
principales, «hacer y enseíïar» (Elch 1,1): predicación del Reino de 
Dios y operación de milagros 28 . 

«Recorria toda Galilea ensenando en las sinagogas, predicando el 
Reino de Dios, y curando en el pueblo toda enfermedad (vócoç) y 
toda dolencia (ga/.aida)» (Mt 4,23; 9,35). 

Esa misma actividad se la encarga a los apóstoles (Mt 10,1) y la 
asumirà después la Iglesia como tarea específica. Las acciones de Je¬ 
sús son designadas con tres términos diversos: òijvdqeiç, repara, 
crripeïa, traducidos generalmente los tres al latín con una única pala¬ 
bra, miraculum, y a las lenguas europeas: milagro, Wunder, won- 
der..:. lo que suscita o es signo de admiración y asombro, porque 
rompé el curso ordinario de las cosas, a la vez que incita a preguntar 
por la identidad de quien lo realiza y adherirse a la causa a la que sir- 
ven. El NT distingue claramente tres dimensiones: a) Hecho percibi- 
do como prodigio, portento, cosa extraordinària, b) Expresión de 
una potencia, que alguien posee para realizar dicha acción, que rom¬ 
pé el curso de la vida acostumbrada. c) Signo que da que pensar, 
orienta hacia el que realiza tales acciones, invita a mirar en una di- 
rección y a asumir la existència de forma nueva. Esas tres perspecti- 
vas, que aparecen en la actividad de Cristo, estàn referidas a Dios, 
quien con ellas acredita a aquél como su mensajero: 

«Jesús Nazareno, varón acreditado por Dios entre vosotros con 
portentos (repara), potencias (Suvdpeiç) y signos (oppeïa)» (Hch 
2 , 22 ). 


2. Portentos, potencias, signos 

Los relatos de milagros son posteriores a la muerte y resurrec- 
ción de Jesús y reciben de ellas una luz que permite a los evangelis- 
tas interpretarlos como anticipaciones de la potencia con que Dios 
actuó definitivamente en la resurrección, como signos reveladores 


28 Cf. X. LÉON-DUFOUR, Los milagros de Jesús según el NT (Madrid 1979); 
R. LaTOURELLE, Milagros de Jesús y teologia del milagro (Salamanca 1988); 
F. MUSSNER, Los milagros de Jesús. Una iniciación (Estella 1983). 
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de la identidad de Jesús y expresivos del Reino que llega con él. 
Cada evangelista acentúa una de esas tres dimensiones: Marcos des- 
cribe, sobre todo, los portentos que realiza Jesús y le acreditan como 
Hijo de Dios; Mateo acentúa el poder magisterial y Lucas la temura 
compasiva de Jesús. Juan, en cambio, utiliza casi siempre el término 
crrigeiov. Para él los milagros tienen como ftnalidad revelar la glòria 
de Jesús y hacer posible a los discípulos que, reconociéndolo como 
Mesías e Hijo de Dios, crean en él. 

«Éste fue el primer milagro que hizo Jesús en Canà de Galilea, 
manifestando su glòria, y creyeron en él sus discípulos» (Jn 2,11). 

«Estos signos fueron escritos para que creàis que Jesús es el Me¬ 
sías, el Hijo de Dios, y para que creyendo tengàis vida en su nombre» 
(Jn 20,31). 


3. Contexto de los milagros en los evangelios 

El contexto vital en que los evangelios nos relatan los milagros 
es la vida de la primitiva Iglesia, que ve la totalidad de los hechos de 
Jesús como expresión de la presencia y el poder de Dios. El mismo 
que acompanó al pueblo elegido con prodigios, acompanó después a 
Jesús y acompana ahora a la Iglesia. Todos ellos juntos mostraban 
que en la vida de Jesús, ya había actuado de manera abrumadora el 
poder de Dios, el mismo poder que se había manifestado después en 
la resurrección. Los evangelios presentan los milagros como conjun- 
to y en este sentido los estilizan, universalizan y resumen. No les 
preocupa cada milagro aislado ni los detalles particulares, sino la to¬ 
talidad de hechos, palabras y destino de Jesús, que recíprocamente se 
interpretan y acreditan. Pero, ^cuàl es el contexto vital y el sentido 
que Jesús mismo atribuye a sus curaciones y exorcismos? 29 . 

Son la expresión innegable de que el Reino de Dios ha llegado a 
los hombres y de que él, como el mas füerte, arroja al fuerte que tie- 
ne subyugado al mundo 30 . «Si yo arrojo los demonios por el espíritu 
de Dios (dedo de Dios [Lc 11,20]) es que ha llegado a vosotros el 
Reino de Dios» (Mt 12,28). Reino y milagros son inseparables. Los 
milagros muestran la potencia inherente al Reino como realidad ya 


29 Cf. H. COUSIN, Relatos de milagros en los textos judíos y paganos (Estella 
1989); A. GEORGE, «Paroles de Jésus sur ses miracles», en J. DUPONT (ed.), Jésus 
aux origines de la christologie (Gembloux 1975) 283-301; G. THEISSEN, Urchristli- 
che Wundergeschichten (Gütersloh 1974). 

30 Cf. J. JEREMfAS, «La victorià sobre el poderío de Satanàs», en Teologia del 

NT, 107-119. • • 
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operante y no sólo como palabra y promesa. En los últimos siglos, 
los milagros han sido pensados, ante todo, en relación al conoci- 
miento y acreditación de Jesús como profeta y revelador de Dios. En 
este sentido el Vaticano I los ha enumerado, junto con las profecías y 
la Iglesia, como signos de la credibilidad del cristianismo 31 . El mo- 
mento acreditativo es un momento segundo respecto de otro que es 
el primero: su caràcter dinàmico y actualizador del Reino y el otor- 
gamiento a los hombres de su realidad salvífica (salud, perdón, liber- 
tad de poderes maléflcos, alimento y vida frente a la muerte). Los 
milagros son motivos de credibilidad porque previamente son reali¬ 
dad salvífica en acto. Como consecuencia son pruebas para creer en 
Cristo. Nuestra fe es, entonces, el acto por el que respondemos a la 
presencia divina actuante ante nosotros. Los milagros son así actua- 
lización del Reino de Dios que viene con Jesús y acreditación de Je¬ 
sús como su mensajero; identifican a Jesús y Jesús se identifica a sí 
mismo por ellos como el que ha de venir (Mt 11,3), remitiendo a los 
discípulos de Juan, que le preguntan por su identidad, a las obras que 
hace: 


«Id y contad a Juan lo que ois y veis: los ciegos ven y los cojos 
andan, los leprosos quedan limpios y los sordos oyen, los muertos re- 
sucitan, la buena nueva se anuncia a los pobres y bienaventurado 
aquel que no se escandalizare de mi» (Mt 11,4-6). 

«El que ha de venir» es un titulo mesiànico (Mt 3,11; Jn 1,27). La 
respuesta de Jesús remite a los textos proféticos en que se anuncia la 
salvación de Dios y los signos que la acompanaràn. La venida del 
Reino, la mesianidad de Jesús y los signos que traen la salvación de 
Dios constituyen una misma realidad (Is 26,19; 29,18; 35,5-6; 42,18; 
61,1; Mal 3,1-5). 


4. Las cuestiones de fondo: posibilidad y existència 
de los milagros 

Dos son las cuestiones modemas frente a los milagros: 1) (,Han 
existido? 2) (,Son posibles? A la primera pregunta la respuesta es do¬ 
ble: 1) Los relatos actuales no son actas notariales hechas por testi- 
gos presenciales sino sumarios redactados en la Iglesia, haciendo 
memòria de Jesús y bajo la acción del Espíritu, que por medio de los 
apóstoles continuo realizando tales milagros. Memòria del pasado y 
experiencia del presente se suman para dar una imagen global de Je- 


31 Cf. infra, nota 11 en capitulo VI. 
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sús, sin preocupación por matices y diferencias, acreditàndolo como 
alguien en quien acúia el poder de Dios (taumaturgo, exorcista, mé- 
dico). 2) No es posible recuperar unas fuentes que no contengan ta¬ 
les hechos, de tal forma que a la luz de las fuentes actuales nunca ha 
existido un Jesús sin milagros. 

«Aun aplicando normas rigurosamente críticas a las historias de 
milagros, vemos que siempre queda un núcleo que puede captarse 
históricamente. Jesús realizó curaciones que fueron asombrosas para 
sus contemporàneos» 32 . 

«Si el historiador puede hacer una afirmación, no parece arbitraria 
la siguiente: al presentar a Jesús bajo los rasgos de un exorcista y de 
un curador, la Iglesia primitiva lejos de inventar, se limitó a conser¬ 
var el recuerdo de uno de los aspectos de su fundador» 33 . 

Afirmada la existència irrecusable de milagros, menos fàcil es 
enumerar cuàntos fueron y tipificarlos. En primer plano estan siem¬ 
pre dos tipos: arrojar demonios y curar enfermedades (Lc 13,32) 34 . 
La captura del hombre por el poder del mal y por la enfermedad son 
las dos expresiones supremas de la pérdida de la libertad y de la dig- 
nidad. Al liberar Jesús a enfermos y poseídos les devuelve el gozo de 
la existència y la soberanía sobre la pròpia persona. Con ellos recu- 
peran la dignidad de hijos de Dios. Cristo cura y libera, movido por 
sus entranas de misericòrdia, para devolver a los hijos de Dios lo que 
éste les ha otorgado y que el mal, el pecado, la violència, la sociedad, 
la pobreza o la enfermedad les han sustraído (Lc 13,16). En el NT 
podemos distinguirlos según el sujeto que los realiza: milagros que 
hace Dios con Jesús (concepción virginal, transfiguración, resurrec- 
ción); milagros que hace Dios por Jesús (35 curaciones de enferme¬ 
dad; 3 exorcismos; 3 resurrecciones de muertos; 19 superaciones de 
elementos o milagros de naturaleza); milagros que hacen los apósto- 
les y miembros de la Iglesia en continuidad y obediència a Jesús 35 . 

Los milagros de Jesús hay que situarlos en continuidad con las 
gestas o proezas (geburot) que Dios hizo con su pueblo en el AT y a 
la vez en continuación con las que ha hecho en la vida de la Iglesia. 
Los relatos actuales recuerdan que Jesús transformo la vida física, 
psíquica y espiritual de quienes estuvieron a su lado y se confiaran a 

32 J. JEREMIAS, Teologia del NT, 115. 

'' S. LÉGASSE, «El historiador en busca del hecho», en X. LÉON-DUFOUR (ed.). 
Los milagros..., 128. 

34 Cf. H. REMUS, Jesús as Healer (Cambridge 1997), con bibliografia completa. 

Para la enumeración y tipificación de los milagros, cf. X. LÉON-DUFOUR 
(ed.). Los milagros, 207-276; X. LÉON-DUFOUR, Diccionario del NT (Madrid 1977) 
305-307; G. THEISSEN-A. MERZ, «Jesús, Salvador; los milagros de Jesús», en El Je¬ 
sús històrica..., 317-354. noi.w ,» ... . 
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él; y que eso mismo es posible a quienes creen en él dentro de la 
Iglesia. Los destinatarios del evangelio pueden esperar del Jesús Re- 
sucitado lo mismo que los contemporàneos recibieron del Jesús te¬ 
rrestre. La Iglesia no ha hecho una teoria del milagro, como Jesús no 
hizo una teoria del mal, de la enfermedad o de la posesión diabòlica. 
Màs que una actitud teòrica explicativa, Jesús tomó una actitud mi¬ 
sericordiosa y terapèutica. La capacidad curativa de Jesús deriva de 
su potencia personal. No tiene mucho sentido hacer el diagnostico 
de las enfermedades y posesiones diabólicas que él curó, a la luz de 
la medicina moderna. Cristo anuncio el Reino, invitó a los hombres a 
integrarse a él, fue revelación y don de Dios para aquellos hombres 
que pensaban y reaccionaban a los signos vàlidos de su tiempo. Los 
milagros no son el enunciado de una posibilidad universal sino la su- 
peración de un mal particular y el remedio de una necesidad pròpia 
de una persona, en tiempo y lugar concretos. Por tanto, no se los 
puede interpretar reduciéndolos a nuestras categorías actuales ni son 
directamente transferibles de aquel mundo al nuestro. Sin embargo, 
lo que es común a la historia de Jesús, a la historia de la Iglesia y a 
nuestra historia es la permanente capacidad transformadora que la 
persona de Jesús sigue teniendo en el orden físico (salud), psíquico 
(sanación) y religioso (salvación). Y eso es lo decisivo y significati- 
vo en Cristo: por él todo hombre, el de entonces y el de ahora, se en- 
cuentra con poder para asumirse, levantarse, superar su historia ante¬ 
rior y vencer los poderes del mal. Jesús restaura a las personas hacia 
su posibilidad suprema: ser libres para ser hijos de Dios y prójimos 
de sus hermanos. Esto lo lleva a cabo porque es el Hijo y porque en 
su encamación se hizo prójimo absoluto de cada hombre 36 . 

La posibilidad fundamental del milagro depende de nuestra com- 
prensión de la realidad, del hombre y de Dios. Los milagros no son 
una violación o suspensión de las leyes de la naturaleza, sino su ex- 
tensión significativa y dinàmica, realizada por Dios para significar 
su voluntad y comunicar su gracia al hombre. El mundo, que es crea- 
ción de Dios para el hombre, puede ser elevado por Dios en un mo- 
mento concreto a signo de revelación y rnedio de gracia para el mis¬ 
mo hombre. Por eso el milagro deriva de la potencia creadora de 
Dios, de la potencia obediencial de la creatura, de la capacidad 
receptiva de ésta y de la conjianza que el hombre otorga a su crea¬ 
dor 37 . Es una innovación de realidad divina; no es fruto de la natura- 


36 Cf. K. Rahner, «Los milagros en la vida de Jesús y su valor teológico», en 
Curso fundamental sobre la fe (Barcelona 4 1989) 300-311. 

«Hic si ratio quaeritur, non erit mirabile; si exemplum poscitur, non erit singula- 
re. Demus Deum aliquid posse, quod nos fateamur investigaré non posse. In talibus re- 
bus tota ratio facti est potentia facientis». S. AGUSTÍN, Epist. 137, 2,8 (BAC XI, 108). 
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leza en cuanto tal sino de la soberanía de Dios, que se da de manera 
nueva al hombre en la historia. Si en un sentido general se afirma 
que todo es milagro por ser fruto de la gratuita y libre acción creado¬ 
ra de Dios, sin embargo la naturaleza, la belleza, el ser humano, la 
sorpresa de la vida, el amor no son milagro en el sentido preciso: es 
decir, un hecho que rompiendo el curso normal de la vida humana o 
de la naturaleza se convierte en una sorpresa y es percibido por el 
hombre como una gracia y llamada de Dios. Lo natural fijo y univer¬ 
sal es el soporte necesario para reconocer un signo particular, «so¬ 
brenatural». Para que el milagro sea reconocido como tal, tienen que 
darse unas condiciones especiales de forma que esa donación sea di- 
ferenciable del curso de la naturaleza y de las obras de la cultura hu¬ 
mana. El milagro, para reclamar un reconocimiento publico, tiene, 
por tanto, que ser un prodigio de orden fisico observable, tener un 
caràcter puntual, acontecer en un àmbito religioso, mostrar una di- 
mensión de gratuidad, orientar hacia Dios para instaurar una rela- 
ción nueva con él o percibir una nueva misión que él confia. Distin- 
guimos también los milagros fundantes del origen, con caràcter uni¬ 
versal y significación permanente (los de Jesús y la era apostòlica), 
de otros posibles milagros posteriores. Los milagros en la vida priva¬ 
da pueden ser evidentes para quien los recibe y no pierden su verdad 
y exigencia para él, aunque no pueda demostrar su realidad ante los 
demàs y éstos no los reconozcan como tales. Los milagros y revela- 
ciones privadas son un don particular para quien los recibe, pero los 
demàs no tienen obligación de reconocerlos. 


5. Múltiple significación de los milagros en el NT 

A la luz de lo anterior aparecen las propiedades que los milagros 
tienen en la vida de Cristo, y el horizonte en el que hay que entender- 
los dentro del cristianismo. El milagro es: 

a) Obra de Dios. El NT pone a Dios como autor de los mila¬ 
gros. Dios creador de la nada y Padre amoroso de los hombres y del 
mundo es su origen; él les otorga su sentido especifico y hacia él 
orientan. Unos hechos que no revelasen la trascendencia y a la vez la 
inmanencia, la santidad y a la vez la bondad de Dios para el hombre, 
por màs portentosos que parezcan, carecen de caràcter religioso y no 
pueden ser considerados como milagros, es decir, como obras de 
Dios. 

b) Realización de Cristo. Él es el Mediador de la acción divina. 
Pasan por su conciencia y por su libertad. Son obras de su persona, 
revelan su corazón, transmiten su forma de comprender el mundo y 
de vérselas con el hombre, muestran sus entranas de misericòrdia. Si 
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Dios es el origen último de los milagros, Jesús es el realizador próxi- 
mo y conocemos la realidad de aquél a través del modo como éste 
los realiza. Realizados por Jesús, éste es acreditado por ellos como 
portador de la revelación y de la salvación divinas. Los milagros del 
evangelio no son pensables sin pensar la persona de Jesús y ésta ya 
es de hecho impensable sin los milagros. 

c) Signos para el hombre. El objetivo primordial del milagro no 
es asombrar o asustar al hombre, sino llamarlo, invitarlo, introducirlo 
en un diàlogo con Dios, en el cual se da una comunicación de la con¬ 
ciencia divina al hombre. Por tanto, los milagros integran al destinata- 
rio en un proceso, cuyo contenido y desembocadura final dependerà 
de su decisión. Por estar destinados a unos hombres concretos, los mi¬ 
lagros son propios para cada època y proporcionados a ella. 

d) Superación del orden normal de la creación (signa recrea- 
tionis). En este sentido, son suscitadores del asombro del hombre. Se 
trata de una nueva irrupción de la potencia divina en el ser creado, 
por la cual éste puede crear otros efectos, porque participa de una 
forma màs intensa de la vida divina. No se trata, por consiguiente, de 
una negación o derogación de sus leyes, sino de un incremento de 
realidad divina, que acerca màs a Dios. La naturaleza cumple así me- 
jor su esencial misión: servir al hombre para que éste alcance a Dios. 
La naturaleza en cuanto creación està al servicio del destino de gra¬ 
cia propio del hombre. El milagro, liberàndola de los poderes del 
mal, la sana y la plenifica. 

e) Anticipación del destino escatológico de la humanidad. Éste 
consiste en la comunión con Dios y en la plenitud de vida humana 
derivada de aquélla. Esa vida futura, que serà definitiva, se anticipa 
en ésta. Los milagros son así destellos que nos dejan sospechar lo 
que serà la vida del hombre cuando Dios lo sea todo en él y esté del 
todo redimido (signa proleptica consummationis). El milagro, en un 
sentido, testifica, acredita y realiza inícialmente esa autocomunica- 
ción divina. Y en este sentido, en cuanto resultado de una interven- 
ción històrica nueva de Dios, signo de la gracia y de la glòria, es él 
también sobrenatural. 

f) Significado para la cristología: Los milagros son los signos 
del Reino que viene. Acreditan a Jesús como Mesías y tras el reco¬ 
nocimiento de tal función, otorgada por Dios, comprometen a los 
hombres invitàndolos a creer en él. Simbolizan la permanente activi- 
dad creadora de Dios en la historia humana en función de sus hijos. 
Son una senal que muestra la eficacia de las palabras de Jesús, recla- 
mando tener una autoridad dada por el Padre para llevar a cabo su 
obra en el mundo. 

El milagro abarca los siguientes niveles de realidad y de sentido: 
teológico (autotestificación y autocomunicación de Dios al hombre); 
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cristológico (acreditación de Jesús, refiriéndose a Dios y dàndose a 
los hombres); antropológico (llamada al hombre para iniciar un dia¬ 
logo de sanación y salvación con Dios en Cristo); soteriológico 
(otorgamiento del poder de Dios, mediante la relación con Cristo 
como sanación, liberación y santificación de la persona); cosmológi- 
co (alteración del orden acostumbrado en el mundo, mediante lo cual 
el sujeto es alertado, la realidad es sanada y puesta al servicio del 
hombre); escatológico (anticipación de la vida divina prometida, 
abriendo así este mundo a una realidad mas plena que la que ahora 
deja sospechar en su curso de experiencia inmediata). 

El milagro no viene a sustituir el trabajo, el esfuerzo y la inventi¬ 
va de los hombres; ni a cambiar los criterios por los cuales hay que 
elaborar y transformar este mundo. Los milagros no son el sustituto 
cristiano de las necesarias acciones y revoluciones de la humanidad. 
Tampoco son un producto directo del mundo ni del hombre, sino don 
de Dios, destellos anticipadores del mundo que viene; prolepsis de la 
nueva creación y de la nueva humanidad que esperamos y que se nos 
manifiesta radicalmente vencedora en la resurrección de Jesús. La 
resurrección de Jesús es la otra clave del arco, necesaria para enten- 
der los milagros ya que en ella se manifiesta de manera absoluta- 
mente plena la acción de Dios como sanación definitiva de lo que es 
la mortalidad, enfermedad y limitación de la existència humana irre- 
denta. Es la anticipación victoriosa de lo último y, con ello, el Resu- 
citado se convierte en prototipo de la humanidad futura. 

El milagro tiene que ver no con extranos enigmas, sino con el 
Misterio de Dios, no entregado como potencia que se pueda utilizar 
al margen de él o frente al mundo, sino como gracia para sostener 
nuestra debilidad en el tiempo, como promesa que nos sostenga ante 
el fúturo, y como ayuda para la transformación del mundo, que Dios 
no nos ahorra, sino que nos exige. El milagro es la victorià de Jesús 
sobre el mal, sus senores y servidores. 


6. Conclusión: Jesús, médico humilde y taumaturgo poderoso 

A la luz de los milagros podemos responder a la pregunta: 
iQuién fue y quién es Cristo? Es médico humilde y taumaturgo po¬ 
deroso. Alguien con poder (taumaturgo) y con misericòrdia (cura- 
dor). Ha revelado y mostrado que el Poder supremo (Dios) es la su¬ 
prema com-pasión (Dios solidario y encamado), transmitiéndolo al 
mundo con sus propios actos y comportamientos. Él revela lo que 
Dios es y hace lo que Dios quiere que haga; por eso es Dios mismo 
quien cura en él. Las curaciones y los milagros de Cristo, en cuanto 
son su victorià sobre el fuerte de este mundo, Satanàs (Lc 11,19-21), 
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no Niistituyen los necesarios métodos de la medicina ni las institucio- 
iii'n de la sanidad, sino que restauran el hombre a su potencia, digni- 
• Iml y libertad personal, para que él restaure el mundo y lo resane a 
imiigcn de la bondad y misericòrdia de Dios. Cristo cura los dolores 
(v(htoi) en el orden físico y las dolencias (poÀataai) en el orden es¬ 
piritual. No es un sucedàneo de nada pero es un poder para todo. 
( uró cntonces con los mismos remedios que ha seguido curando a lo 
liugo dc la historia: su convivència, amistad, ejemplo, doctrina, 
fspíritu Santo, contacto de su came en los sacramentos y, de manera 
suprema, en la eucaristia. Él en persona es la curación y la salvación; 
esta no es aislable como un fàrmaco al margen de la relación con él. 

I ,os milagros presuponen la fe en un sentido y en otro la hacen posi- 
hle. Una cristoterapia sin fe en Cristo y sin cristología es pura ma- 
giu. indigna y envilecedora del hombre. Los milagros incitaron al 
hombre a acoger a Cristo, creyéndole. Milagros y fe se exigen en re- 
ciprocidad: donde hay signos para creer nace la fe, y donde hay fe se 
pueden percibir los signos de Dios. Esa ley vale para el tiempo de Je¬ 
sús en Galilea y para el tiempo de Jesús en la Iglesia. Quien yendo 
inàs allà de si mismo, otorga confíanza a Dios, que puede salir al en- 
cuentro de nuestra vida (fe), ése puede reconocer su llamada y su ac¬ 
ción en el mundo (milagro). A su vez quien se encuentra con esos 
signos de Dios y no se absolutiza a sí mismo, reconocerà en ellos la 
presencia y llamada de Dios. Pero el milagro nunca es un absoluto 
que retiene al hombre sino algo que lo abre a la realidad divina; es el 
puente para el encuentro con Dios, la mediación para descubrir y en- 
Irogarse a la persona de Cristo. Este encuentro es el que otorga aque¬ 
lla certeza que funda definitivamente la fe 38 . 

La persona de Jesús hace presente el poder y el amor del Padre 
para sus hijos, integràndolos a su filiación y a su oración. Él remite 
al único que es salvación: Dios, pero le hace transparente como mi¬ 
sericòrdia, vencedora del mal, y presente en sus propias acciones. En 
relación con los curanderos del medio helenístico Jesús fúe designa- 
do médico: solus medicus, medicus et medicamentum, spiritualis Hi- 
pocrates, medicus humilis. Tertuliano describe a Cristo como predi- 
cator et medicator. Éste es un motivo central en San Agustín y San 
Buenaventura. Una inscripción encontrada en Timgad (norte de 
Àfrica) invoca así a Cristo: «Rogo te, Domine, subveni Christe, tu 
solus medicus, sanctis et poenitentibus» 39 . 

38 «El milagro se experimenta como acción de Dios sólo en la fe. Por tanto, no 
fuerza a la fe. El milagro màs bien la pide y la confirma». W. KASPER, Jesús, el Cris¬ 
to, 117. 

39 Cf. G. DUMEIGE, «Le Christ médecin», en DSp X (1978) 1049-1053; 
.1. GUILLET, «Jésus médecin», en Jésus Christ dans le monde (Paris 1974) 59-64; 
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1. La cristología implícita como tercera via entre positivismo 

y escepticismo históricos 

Tarea de la cristología es saber qué hizo y qué dijo Jesús, pero so¬ 
bre todo descubrir la conciencia que tenia de sí mismo. qCómo com- 
prendió su persona y su misión? Ha habido dos posturas extremas. 
El positivismo histórico piensa que la identidad de Jesús està mani- 
fiesta en las fórmulas y títulos que los otros le dan y que él se da a sí 
mismo en los evangelios, de forma que entre el mensaje de Jesús, en 
donde él es el predicador, y la cristología de la Iglesia, en la que él es 
objeto de la predicación, habría una identidad total. El escepticismo 
histórico, por el contrario, piensa que los evangelios son textos ela- 
borados por la Iglesia tras la Pascua y que la cristología que propone 
la Iglesia està en discontinuidad con la predicación de Jesús. El suje- 
to predicado por la Iglesia no seria el mismo sujeto que el predicador 
del Reino. Frente a esta alternativa, en los últimos decenios se ha ex- 
plorado una tercera via para encontrar la continuidad entre la con¬ 
ciencia que Jesús tenia de sí mismo y lo que la Iglesia piensa sobre 
él. Se trata de la «cristología implícita» o «cristología indirecta», «en 
acto», «en realización» (Bultmann, Conzelmann, Marxen) 40 . 

Existir implica para el hombre pensar y proyectar, recordar y an¬ 
ticipar. No es posible una vida humana sin una cierta autocompren- 
sión de la existència y un cierto proyecto de fúturo. En la forma de 
vivir y de comportamos expresamos lo que somos y lo que queremos 
ser, por quién nos tenemos y a qué aspiramos. Sin hacer un tratado 
de antropologia, todos dejamos percibir cuàl es la conciencia que te¬ 
nemos de nuestra identidad. En este sentido reconocemos que Jesús 
no ha hecho afirmaciones solemnes sobre sí mismo; no ha hecho di- 
rectamente teologia ni antropologia y menos cristología. Ha vivido 

M. GESTEIRA, «“Christus medicus”. Jesús ante el problema del mal», en RET 51/2-3 
(1991) 253-300; A. GESCHÉ, Dios para pensar. I. El mal-El hombre (Salamanca 
1995). La expresión «cristoterapia» puede, por tanto, tener un sentido legitimo (la fe 
en Cristo es fuente de vida radical que repercute en sanación física, principio de es- 
peranza y capacidad para la acción) y otro ilegítimo (utilización de los signos o sa- 
cramentos de Cristo sin fe personal en él, lo mismo que se utilizan otros fàrmacos o 
pràcticas terapéuticas). 

40 «La llamada de Jesús exigiendo una decisión ante él implica una cristología». 
R. BULTMANN, Teologia del NT (Salamanca 1981) 88. Cf. H. CONZELMANN, Grim- 
driss der Theologie des NT (München 1967); O. GonzàLEZ DE CARDEDAL, «Cristo¬ 
logía histórico-positiva», en Aproximación, 122-132; «Cristología implícita o indi¬ 
recta», en ibid., 132-155; «Cristología explícita», en ibid., 155-173; W. MARXEN, 
Anfangsprobleme der Christologie (Gütersloh 1965). 
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ilclante de Dios para los hombres y ha llevado a cabo una misión en 
coherència y fidelidad desde el comienzo de la predicación del Rei¬ 
no hasta la muerte en la cruz. En su predicar, relacionarse, orar, ha¬ 
cer amistades, tratar al prójimo y enfrentarse al futuro, va implícita 
tina comprensión de su persona y misión. La Iglesia, a la luz de la re- 
surrección y del Espíritu, explicitarà con los nombres y títulos que le 
da el NT, con las afirmaciones del Símbolo primero y con las defini- 
ciones dogmàticas después, esa autoconciencia de Jesús haciéndola 
explícita. Encontramos tal cristología implícita; 1. En su pretensión 
de autoridad. 2. En sus comportamientos respecto de las institucio- 
nes sagradas del judaísmo. 3. En su llamada imperativa al segui- 
miento. 4. En sus relaciones con los hombres y sobre todo en la rela- 
ción con Dios en la oración. 


a) Autoridad y libertad de Jesús 

Los rasgos màs fundamentales que caracterizan la acción pública 
de Jesús son la autoridad con que propone su doctrina y la libertad 
con que vive frente a poderes, instituciones y situaciones 41 . Jesús se 
implanta en medio de sus contemporàneos como quien tiene en sí 
mismo el centro de su legitimidad, el apoyo para su acción y el crite- 
rio de su comportamiento. Tres son las características de su doctrina: 
novedad, autoridad y acreditación: 

«Quedàronse todos estupefactos, diciéndose unos a otros; (,Qué es 
esto? Una doctrina nueva y revestida de autoridad (Kea’ éÇouaíav), 
que manda a los espíritus impuros y le obedecen» (Mc 1,27). 

La exousía de Jesús es la primera cuestión que enfrenta a Jesús 
con las autoridades de su pueblo. qQué cualificación profesional y 
qué legitimidad jurídica tiene Jesús para actuar como actúa? /.Cuàl 
es el origen de esa autoridad; Dios, Satanàs, los hombres, él mismo? 
Jesús se negó a dar razón de ella. La singularidad de esta autoridad la 
podemos descubrir comparàndola con la pròpia de otras fíguras: el 
escriba, el profeta, el sabio, el místico. El escriba se apoya en la letra 
de la Escritura o de la tradición de los Padres, que interpreta. El pro- 

41 Cf. J. GNILKA, «La autoridad de la misión de Jesús», en Jesús de Nazaret..., 
305-326; O. GONZÀLEZ DE CARDEDAL, «La autoconciencia de Jesús o su encuentro 
con Dios», en Aproximación, 96-114; C. DUQUOC, «La libertad de Jesús expresión 
de su autoconciencia», en Jesús, hombre libre (Salamanca 6 1990) 64-65 (este autor 
lleva al límite su escepticismo al no reconocer ninguna palabra explícita de Jesús 
sobre sí mismo en el evangelio); I. BROER, «èÇouoía», en DENT I, 1446-1450; 
W. FORSTER, «ÈÇoDaía», en TWNT II, 557-572. 
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feta se remite a la teofanía que lo ha transformado y enviado a profe¬ 
rir un mensaje al pueblo, y que él comunica como oràculo de Yahvé. 
El sabio propone una verdad universal adquirida por la experiencia 
humana, ajena o pròpia. El místico transmite a los demàs la expe¬ 
riencia que ha tenido de Dios e invita a entrar por los caminos que 
llevan a ella o preparan para recibirla. Cada uno de ellos tiene su ti¬ 
tulo propio de legitimidad y puede responder al origen de su autori- 
dad: la Escritura y tradición en el caso del escriba, para lo cual ha re- 
cibido la ordenación rabínica; la vocación y misión divina en el caso 
del profeta; el estudio y viajes en el caso del sabio; la peculiar expe¬ 
riencia religiosa en el caso del místico. Jesús no se identifica ni es 
comparable con ninguno de ellos. Él no remite ni a una experiencia 
de vocación profètica, ni a una cualiftcación rabínica, ni a una sabi- 
duría peculiar, ni a una experiencia mística. De él nos quedan pala- 
bras proféticas, fórmulas sapienciales, sentencias legales, paràbolas, 
palabras referidas a sí mismo («Yo he venido...»), palabras de segui- 
miento; pero todas estan determinadas por su autoconciencia y apo- 
yadas sólo en su pròpia persona. Su persona es su autoridad. 


b) Autolegitimación: «Amén» 

Jesús reclama la autolegitimación de su pròpia doctrina. No hay el 
mas mínimo rastro de una teofanía, como la de Isaías; no se dice que 
estudiase a los pies de un maestro, como Pablo con Gamaliel; tampo- 
co se nos narra una peculiar experiencia transformadora de su vida. El 
bautismo con el don del Espíritu ocupa un lugar central, pero nunca es ! 
interpretado con categorías similares a las del envio de los profetas, 
aun cuando él se comporte como tal y como tal sea reconocido por el 
pueblo. Esta autoridad personal se manifiesta en la forma en que co- 
mienza sus discursos: el Amén, que coloca al principio, como proposi- 
ción autoritativa, mientras que en el uso litúrgico tradicional estaba al 
final como adhesión a lo leído, proferido o cantado (2 Cor 1,20). 
«Amén, en verdad, os digo» (Mc 3,28; 9,1.41; 10,29; 11,23; 12,43; 

13,30; 14,9.18.25.30). San Juan reduplica la fórmula: «Amén, 
Amén», que en él encontramos 25 veces, 13 en Marcos, 30 en Mateo, 

6 en Lucas. En Juan esta fórmula es un anticipo del yo enfàtico: «Yo 
os digo», «Yo soy», que hace eco a la automanifestación y autoidenti- 
ficación de Yahvé en el Éxodo (Éx 3,14) 42 . Por ello H. Schlier ha afir- 
mado que en esta palabra y comportamiento de Jesús està incluida in 
nuce toda la cristología posterior 43 . 

42 Cf. T. W. MANSON, The Teaching of Jesus, 207. 

43 Cf. H. SCHLIER, «auóv», en TWNT I, 339-342. 1 


i ) Relación con las instituciones sagradas 

La misma autoridad muestra Jesús en relación con las institucio¬ 
nes sagradas del pueblo: la tradición (halakhah), los preceptos de 
pureza, el sàbado, el templo y el cuito, la ley, las personalidades sa¬ 
gradas. Frente a la tradición humana, Jesús restaura la voluntad ori¬ 
ginaria de Dios (Mc 7,1-13). Frente a los preceptos de pureza exte- 
i mr, Jesús reclama la pureza de corazón y la intención limpia (Mc 
1,1-6). En las seis disputas sobre el sàbado (Mc 2,23-28; 3,1-6; Lc 
13,10-17; 14,1-6; Jn 5; 9) los textos muestran la doble actitud de Je¬ 
sús: observancia en principio y superioridad simultànea, para poner- 
lo al servicio de la curación de los hombres. Él es Senor del sàbado, 
como Hijo del hombre. La reacción de los oyentes muestra la grave- 
dad de esta actitud de Jesús: «Saliendo los fariseos, luego se concer- 
(aron con los herodianos contra él para prenderle» (Mc 3,6). Es la 
misma actitud que ha tenido frente al templo y el cuito: lo ha tornado 
en serio y jamàs lo ha trivializado, pero lo ha «relativizado» al refe- 
rirlo a su persona y a su misión. San Juan identifico con nitidez el 
signifícado profundo de su acción en el templo expulsando a los ven- 
dedores: no pretendía sólo purificar ni destruir el viejo orden cultual 
sino proponer el nuevo. El orden viejo debía ceder el paso al nuevo. 
Su cuerpo era propuesto como templo de la nueva humanidad (Jn 
2,16-22). «Aqui hay alguien mayor que el templo» (Mt 12,6), mayor 
que Moisès, Jonàs, y Salomon (Mt 6,29; 12,38-42; Jn 1,17). Todos 
ellos estàn del lado de la ley dada por Moisès, pero «la gracia y la 
verdad» no vinieron por él sino por Jesús (Jn 1,17). Él era anterior a 
Abrahàn y superior a Jacob (Jn 4,12; 8,58). 

La relación de Jesús con la ley fue matizada en casos concretos 
pero tajante en lo fúndamental. Realizó una confirmación (cuando 
dice al escriba: «No estàs lejos del Reino de Dios», al referirse al do¬ 
ble precepto propuesto por la ley de amor a Dios y al prójimo [Mc 
12,28-34; Mt 22,34-40]); una transformación mediante una interpre- 
tación nueva (cuando se afirma que hay que amar al prójimo como a 
uno mismo pero hace una interpretación radical y una extensión uni¬ 
versal del prójimo [Lc 10,25-37]); una superación antitètica y dia¬ 
lèctica (cuando Jesús propone la mayor justícia frente a la antigua y 
contrapone su palabra a la de la ley: «se os ha dicho», «yo en carnbio 
os digo» [Mt 5-7]). 


d) Actitud ante los grupos humanos 

Las relaciones que Jesús in s taura implican una nueva conciencia 
de autoridad y la manifiestan. Son relaciones con personas margina- 
das y consideradas ajenas al ordenamiento religíoso y legal vigentes, 
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como publicanos, pecadores, extranjeros, prostitutas 44 . Ese acerca- 
miento era explícitamente ejercitado como oferta del Reino a los 
mas alejados y a los que màs lo necesitan. La oferta de amistad y la 
aceptación de comensalidad con ellos eran gestos, provocativos para 
los defensores de la religión moral y política establecidas, que Jesús 
hacía no sólo como expresión de bondad y generosidad propias sino 
como revelación y otorgamiento del amor de Dios a esos grupos. Lo 
que està en juego es la interpretación que se da de Dios y de su rela- 
ción con el hombre. Para Jesús es Dios quien como Padre ama a sus 
hijos alejados, perdidos, pecadores. Por eso actúa él así teniendo co- 
munión de vida y mesa con ellos. Sus comportamientos revelan el 
ser de Dios, que se hace patente en el obrar del Hijo. La paràbola del 
Padre, acogiendo al hijo prodigo, es la mejor definición del Dios 
que Jesús revela y al que él imita con su acogimiento de los pecado¬ 
res. Él la propone como defensa frente a quienes le acusan de comer 
con publicanos y ser amigo de prostitutas. Ofrecer amistad, compar¬ 
tir comensalidad y otorgar el perdón de los pecados van unidos, jun- 
to con la recuperación de la salud en el caso de los enfermos. Gestos, 
milagros de transformación y palabras de autoridad, se autoimplican 
e interpretan recíprocamente. Los tres muestran la conciencia que 
Jesús tiene de su autoridad y persona. Con la misma libertad y auto¬ 
ridad Jesús acepta una invitación para comer en casa de Zaqueo 
«jefe de publicanos y rico», cura un enfermo y perdona los pecados 
(Lc 19,1-10; Mc 2,1-12). Esos gestos son de naturaleza teològica y 
soteriológica; sólo en segundo lugar son de naturaleza social o mo¬ 
ral. Jesús no trivializa el pecado, sino que confronta al pecador con- 
sigo mismo, al ponerlo ante el perdón de Dios e invitarlo a no pecar 
màs. Jesús declara inaugurado el ano de gracia del Senor (Lc 4,18; 
cf. Is 61,1-2). A estos gestos hay que anadir la exigencia imperativa, 
planteada para seguirle («Ven, sígueme») y el hacer depender la rela- 
ción del hombre con Dios y su destino futuro (salvación-condena- 
ción) de su actitud ante él. Esta llamada imperativa y el perdón de 
los pecados completan la lista de comportamientos con los hombres 
que revelan la conciencia de identidad y autoridad que Jesús tenia 45 . 

44 Cf. M. FRAIJO, Jesús y los marginados (Madrid 1985); J. JEREMIAS, «La bue- 
na nueva para los pobres», en Teologia del NT, 133-148. 

45 «Jesús no ha presentado una doctrina explícita sobre su persona, pero ha pre- 
sentado el hecho de su persona como significativa, màs aún, como decisiva, en la 
medida en que él quería ser portador de la palabra decisiva de Dios en la última hora 
[...] Tal llamada a la decisión ante su persona implica una cristología». 
R. BULTMANN, «Die Bedeutung des geschichtlichen Jesus fur die Theologie des 
Paulus», en Glauben und Verstehen, I (Tübingen 1964) 204. Cf. J. D. G. DUNN, Je¬ 
sus’ Call to Discipleship (Cambridge 1996); M. HENGEL, Seguimiento y carisma 
(Salamanca 1981). 
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e) Relación con Dios: ’abba 

Jesús ha vivido en una relación con Dios caracterizada por la 
obediència, la fidelidad y la oración. Ha orado a lo largo de toda su 
vida y de manera especial en los momentos en que se decidia su des¬ 
tino o tomaba decisiones claves para su misión. Oración a solas, en 
lugar desierto, durante la noche. San Lucas ha subrayado con espe¬ 
cial intensidad esta oración de Jesús (5,16; 6,12; 9,18.28-29; 10,21; 
11,1; 22,32.40-46; 23,34.46). La oración es el lugar de su encuentro 
con el Padre (10,21; 22,42; 23,34.46). Los evangelios han recogido 
el tenor de esa oración en la forma de dirigirse a Dios, expresada en 
una fórmula transmitida en arameo; ’abba (Mc 14,36), infrecuente 
en la tradición anterior y que quedó en la Iglesia como expresiva de 
la conciencia de Jesús comunicada a sus discípulos (Lc 11,2; Rom 
8,15; Gàl 4,6). Ella expresa la cercanía, confianza e inmediatez de 
Jesús, quien al invocar a Dios asi como Padre, se estaba afirmando a 
sí mismo como Hijo en una relación única 46 . En Jesús encontramos 
una suma misteriosa de filiación, obediència y libertad ante el Padre. 
Lo que la posterior cristología enuncia al hablar de «el Hijo» tiene su 
entronque en esta oración y palabra de Jesús. Por eso se ha dicho que 
el ’abba es «el fermento de la posterior cristología, de la fe eclesial 
confesante de Jesús como Hijo» 47 . 

Junto a los textos del ’abba, tenemos otro en los sinópticos, que 
por su semejanza con las afirmaciones de Jesús en San Juan ha sido 
designado como «meteorito caído del fírmamento joànico» 48 y que 
explicita la reciprocidad de conocimiento y de autoridad revelante 
entre Jesús y el Padre; «Todo me ha sido entregado por mi Padre y 
nadie conoce al Hijo sino el Padre y nadie conoce al Padre sino el 
Hijo y aquel a quien el Hijo quisiera revelàrselo» (Mt 11,27; Lc 
10,21-22) 49 . Jesús se atribuye la función de la Sabiduría que posee 

46 Cf J. JEREMIAS, «’Abba», en Abba. El mensaje central del NT (Salamanca 
1993) 17-73; ID., «’Abba como invocación para dirigirse a Dios», en Teologia del NT, 
80-87; J. A. FlTZMYER, «Abba and Jesus Relation to God», en À cause de l'Évangile. 
FS J. Dupont (Paris 1985) 15-38; W. MARCHEL, Abba, Père! La Prière du Christ et 
des chrétiens (Roma 1963); G. SCHELBERT, «Abba Vater. Stand der Frage», en 
FZPhTh 40 (1993) 259-281; J. SCHLOSSER, «Abba», en El Dios de Jesús (Salamanca 
1995) 183-218; H. SCHÜRMANN, Padre nuestro (Salamanca 1982) 23-43; ID., Jesus. 
Gestalt und Geheinnis, 18-63; G. Kittel, ««ppd», en TWNT I, 4-6. 

4 G. SCHRENK, «Ttcmíp», en TWNT V, 988. 

48 K. A. VON HASE, Geschichte Jesu (Leipzig 1891) 442. 

49 Jn 5,19-20. Cf J. JEREMIAS, Teologia del NT y los comentarios a Mateo de 

J. Gnilka, Das Matthausevangelium, I (Freiburg 1986) y P. BONNARD, L ’évangile 
selon Saint Matthieu (Neuchàtel 1970); y a Lucas de H. Schürmann, de F. Bovon y 
de J. A. FlTZMYER, El evangelio según Lucas, II (Madrid 1986) 244-264 con biblio¬ 
grafia. iw >.<< . 
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todo el saber y otorga todo conocimiento pero existiendo como per¬ 
sona concreta en el mundo. El mismo grado de conocimiento que 
Dios tiene de sus creaturas, conocimiento constitutivo y exhaustivo, 
ése lo tiene Jesús de Dios, su Padre. Se afirma que nadie conoce al 
Padre sino el Hijo y éste es declarado su Revelador absoluto. Aquí se 
suma la tradición apocalíptica (la revelación de los últimos tiempos 
[Dan 2,22.28-29; 7,10.27]) con la tradición sapiencial (Eclo 24). Es 
uno de los tres pasajes en Mateo donde Jesús aparece como «el 
Hijo» y Dios aparece como «el Padre» (Mt 21,37; 24,36). Tenemos 
aquí expresado en terminologia funcional lo que Nicea expondrà con 
terminologia metafísica. Para fúndamentar la reciprocidad de cono¬ 
cimiento entre Jesús y Dios, y la autoridad absoluta para revelarlo, el 
Concilio utilizarà categorías del orden del ser, no del hacer. El térmi- 
no «consustancial» afirma la igualdad de naturaleza entre el Padre y 
el Hijo, para poder dar razón de la reciprocidad de conocimiento, re¬ 
velación y amor existente, según los evangelios, entre Jesús y Dios. 
Sólo puede ser Revelador absoluto de Dios quien con él comparta 
ser, eonciencia y voluntad. Sólo puede ser Salvador absoluto quien 
comparta la vida con Dios y sea Dios, porque la salvación es Dios y 
no otra cosa. 

Estos comportamientos de Jesús tienen un profundo significado 
teológico, ya que el hombre bíblico se comprende mas como rela- 
ción que como realidad, se define no con palabras sino con hechos y, 
por tanto, podemos descubrir su identidad a partir de las relaciones 
que instaura, sin que sean necesarias palabras ni definiciones. A la 
luz de estas relaciones descubrimos la autoconciencia de Jesús. Esas 
relaciones son precisamente las que suscitan el rechazo de sus con- 
temporàneos y hacen inteligible la muerte final. Su estudio, por tan¬ 
to, tiene a la vez un interès teológico y un interès histórico, ya que al 
mismo tiempo que nos muestran cómo se comprendía Jesús a sí mis¬ 
mo, nos hacen inteligible por què lo mataron. San Juan explicita ese 
doble contenido: 

«Los judíos perseguían a Jesús por haber hecho esto en sàbado, 
pero él les respondió: “Mi Padre sigue obrando todavía y por eso 
obro yo también”. Por eso los judíos buscaban con màs ahínco ma- 
tarle, porque no sólo quebrantaba el sàbado, sino que decía a Dios su 
Padre, haciéndose igual a Dios». (Jn 5,16-18; cf. 10,33; 19,7). 


2. La cristología explícita. Identificación ante los apóstoles 
y títulos de majestad 

Todos los autores estan de acuerdo en admitir una cristología im¬ 
plícita en la acción, doctrina y comportamientos de Jesús. Pero, qno 
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encontraremos también una cristología explícita, es decir la declara- 
ción expresa de su identidad, la aplicación a sí mismo por Jesús de 
títulos de majestad, que revelarían de manera manifiesta su identidad 
profètica, mesiànica y filial, mostrando quién era y en què sentido 
pensaba realizar su misión? El teólogo católico se inclina a la res- 
puesta afirmativa, partiendo del concepto de revelación, presupuesto 
por el Vaticano II, cuando exige la unión de palabras con los hechos 
para que la revelación sea real. No bastan palabras sin hechos, pero 
tampoco hechos sin palabras. 

«La revelación se realiza por obras y palabras intrínsecamente li- 
gadas. Las obras que Dios realiza en la historia de la salvación mani- 
fïestan y confirman la doctrina y las realidades que las palabras 
significan; a su vez las palabras proclaman y explican su misterio» 
(DV 2; cf. 4). 

a) La relación de Jesús con los apóstoles 

A no ser que se parta del presupuesto previo según el cual no 
tuvo eonciencia de su identidad mesiànica y filial, es imposible pen¬ 
sar que conviviera con sus discípulos todo el período de su vida pú¬ 
blica, asociàndolos a sus tribulaciones (Lc 22,28) y enviàndolos a 
predicar el Reino (Mt 10,1-16), yendo con ellos decididamente a Je- 
rusalén, a su cabeza como quien va a una hora decisiva (Lc 9,51), sin 
que les manifestase las razones de su autoridad, el fundamento de su 
pretensión y a la vez les revelara algo de su misión y de su pròpia 
persona. La convivència y el envio a predicar reclaman que hubiera 
un contenido explicito del mensaje, claro y autorizado, a la vez que 
un conocimiento del que los enviaba y de la autoridad con que lo ha- 
cía. Jesús considero a los apóstoles sus colaboradores y amigos, por 
eso no pudo mantenerlos ajenos a su propio misterio. No hay verda- 
dera amistad donde sólo se ponen en común cosas o ideas pero no se 
deja transparecer la persona con sus intenciones y pretensiones. El 
adagio castellano reza así: «Corazón que se recata de su amigo ver- 
dadero, es enemigo disfrazado». ( ',Qué otra cosa puede significar la 
afirmación de Jesús: 

«A vosotros os ha sido dado el misterio del Reino de Dios» (Mc 
4,11); «os es dado a conocer los misteriós del Reino de Dios» (Lc 
8,10); «[...] A vosotros os he llamado amigos, porque todo lo que he 
oído a mi Padre os lo he dado a conocer» (Jn 15,15; Lc 12,4)? 

La verdadera amistad se forja en el destino, misión y persona 
compartidos. Es por tanto necesario postular una cristología explí¬ 
cita. Explícita en el nivel en que el crecimiento humano de Jesús la 
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iba constituyendo explícita en la medida en ue los hechos la iban 
haciendo necesaria explícita en la medida en ue la comprensión 
de los apóstoles la iba pudiendo recibir. La historia de la pròpia con- 
ciencia y de la comunicación a los demàs se extiende desde el prime- 
ro al último instante de la vida. Lo màs esencial de nosotros mismos 
sólo lo conocemos del todo en explicitud al final 50 . Por ello postula- 
mos una cristología en explicitud diferida y conquistada, en función 
de lo que iba exigiendo su misión, a la medida del propio itinerario 
de Jesús y de la integración de los apóstoles en él. A ella concume- 
ron los hechos que manifestaban la autoconciencia de Jesús y las pa- 
labras que la interpretaban. Jesús es así Revelador con el hacer y el 
decir. Sin uno u otro la revelación hubiera quedado sin acreditar o 
sin completar, ya que los hechos sin palabras retienen una última os- 
curidad, que por sí solos no pueden superar. 


b) Los títulos de majestad: Mesías, Siervo de Yahvé, 

Hijo del hombre, Hijo de Dios 

Respecto de los títulos cristológicos hay que distinguir: a) la apli- 
cación directa de ellos por Jesús a sí mismo; b) la atribución por los 
demàs; c) la realización silenciosa de su existència releyéndolos todos 
a la luz de la pròpia misión. Jesús no los ha usado ni aceptado en el 
sentido que tenían entre sus contemporàneos, sino que los ha releído 
todos desde la percepción de su pròpia identidad, sin aceptarlos ni re- 
chazarlos explícitamente. Tal como estaban esbozadas en el AT, ni el 
profetismo, ni la sabiduría, ni la mesianidad, ni la filiación eran cate- 
gorías suficientes para expresar su identidad y la forma de realizar su 
misión. Por ello carece de sentido proyectar sobre Jesús tanto las cate- 
gorías anteriores del judaísmo —que no contaban todavía con la nove- 
dad de Jesús— como las posteriores de la Iglesia —que ya contaban 
con la novedad de la resurrección— y preguntar en qué medida se ha 
adecuado Jesús a ellas. Jesús se ha comprendido a sí mismo desde la 
lectura del AT, desde la relación con el Padre en la oración, desde la 
reacción de los hombres a su predicación, desde la esperanza mesiàni- 
ca contemporànea, pero ante todo desde aquel saber personal, que es 
ínsito al propio ser, en este caso a su ser filial. Desde ahí percibiría que 
todos los títulos mesiànicos previos anticipaban dimensiones de su 
ser, pero ninguno era suficiente y casi todos se prestaban a confusio- 
nes por la forma concreta en que los entendían los distintos grupos re¬ 
ligiosos y políticos del momento (fariseos, saduceos, herodianos, ese- 
nios, apocalípticos...). Jesús ejerció un secreto mesiànico, un secreto 

, 50 Cf O GONZALEZ de CARDEDAL, Aproximación, 161-162. ( 
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profético y un secreto sapiencial. No quiso ser la respuesta isomórfica 
a las esperanzas y demandas proyectadas sobre él. Por dos razones: la 
primera, porque si bien él correspondía al fondo de las promesas salví- 
licas, sin embargo diferia en la forma (no violenta, no política, no na¬ 
cionalista...) de cumplirlas 51 . Y segunda, por acompasamiento al iti¬ 
nerario interior de sus discípulos, que sólo en la resurrección podían 
encontrar pruebas definitivas para aceptarle como tal Mesías e Hijo. 
Esto explica su actitud libre ante esos títulos que en el momento pudo 
parecer ambigua 52 . 

Hay autores que niegan que Jesús se aplicase directamente titulo 
alguno; otros, en cambio, ven posible la aplicación explícita de algu- 
nos de ellos y afirman que en cualquier caso se ha vivido conforme a 
lo que ellos implicaban (Cullmann, Manson, Colpe, Hengel, Dodd, 
Taylor, Stuhlmacher,...) 53 . Estos posibles títulos son Mesías, Siervo 
de Yahvé, Hijo del hombre, Hijo 54 . 


51 «Jesús, familianzado con las Escrituras, nutndo de su sustancia, fúe el pnme- 
ro en releerlas, lrberando la esperanza de Israel de sus frenos terrestres, nacionales y 
nacionalistas. Gracias a esta relectura une en el retrato del Salvador de los últimos 
tiempos los rasgos del Mesías davídico, los del Servidor de Yahvé y los del Hijo del 
hombre. Estos dos personajes aparecieron a sus ojos como revelados por Dios y 
ocultos en las Escrituras para corregir y completar la imagen del Mesías real, y para 
darle una dimensión nueva y trascendente» J COPPENS, Le messianisme et sa relève 
prophétique (Leuven 1989) 250 Sobre el mesiamsmo en su forma regia, profètica y 
sacerdotal, las vanaciones históncas y aplicación de la idea, no sólo del titulo, a Cns- 
to, cf. J COPPENS, Le messianisme royal (Pans 1968), ID , Le messianisme et sa 
relève prophétique Les anticipations vétérotestamentaires Leurs accomplissements 
en Jésus (Leuven 1974), ID , La relève apocalyptique du messianisme royal I La ro- 
yauté, le règne, le royaume Cadre de la relève apocalyptique (Leuven 1979), ID., La 
relève apocalyptique du messianisme royal II Le Fils de l ’homme vétéro et intertes- 
tamentaire (Leuven 1983); ID , La relève apocalyptique du messianisme royal III. 
Le Fils de l’homme néotestamentaire (Leuven 1981), H CAZELLES, Le Messie de la 
Bible Christologie de FAncien Testament (Pans 1978), R TREVIJANO, «Mesiams- 
mo y cristología», en Orígenes del cristiamsmo (Salamanca 1995) 325-365 

2 «Hemos llegado al resultado. una cristología indirecta bace verosímil la exis¬ 
tència de una cnstología directa en las afirmaciones de Jesús Los títulos mesiànicos 
de soberanía, que aparecen en los evangelios, deben ser nuevamente juzgados a la 
luz del hecho de esa autoconciencia mesiàmca de Jesús. Por ello en el curso de nues- 
tra investigación podemos estar abiertos a la posibilidad de que las fuentes de la cns- 
tología eclesial haya que buscarlas en la pròpia cristología de Jesús» H MARSHALL, 
Die Ursprunge der neuetestamenthchen Christologie (Giessen-Basel 1985) 61 

53 Para estos autores hay hechos que son un equivalente de palabras explícitas 
Cf M Hengel, «Chnstologie und neutestamentliche Chronologie Zu einer Apone 
in der Geschichte des Urchristentums», en Neues Testament und Geschichte FS 
O Cullmann (Zunch-Tubingen 1972) 43-68, quien cita los autores que se sitúan en 
esta línea 

54 «Of these the only names which Jesus mdubitably used of Himself are “Son 
of Man”, “Son of God” and “the Son”, and ít will be necessary later to consider the 
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a) Jesús cumple objetivamente el mesianismo, trayendo el Rei- 
no y con él la salvación. Por eso, situado en el caso límite, no recha- 
za esos títulos, porque supondría la negación de parte de su identidad 
y misión. Éste es el caso de la aceptación de la confesión como Me- 
sías por Pedro (Mc 8,29-30) y su respuesta a Caifàs en el proceso 
(Mc 14,62). La renuncia de Jesús a aceptar expresamente el titulo de 
Mesías està en conexión con el contenido doloroso y humilde que él 
iba a imprimirle frente al contenido nacionalista y político, que tenia 
para sus contemporàneos. Éste es el fündamento del llamado «secre- 
to mesiànico». ^Cómo podia ser reconocido como Mesías alguien 
que relativizaba la ley y se preparaba para asumir el destino de los 
crucificados? La tesis de R. Eissler, S. G. Brandon y de los grupos 
que en los anos 60-70 afirmaban que Jesús se había adherido al mo- 
vimiento zelota revolucionario, carece de fündamento, aun cuando 
alguno de sus discípulos viniera de él y su mensaje contuviese aspec- 
tos que eran comunes a ambos movimientos: la esperanza para el 
pueblo en todos los ordenes. Para los zelotas lo primero y central era 
la soberanía de Israel, mientras que para Jesús lo esencial y primor¬ 
dial era el Reino de Dios, relativizando todo lo demàs, no por carecer 
de importància sino por ser secundario 55 . 

b) No sabemos si Jesús se aplicó directamente el titulo Siervo de 
Yahvé pero se sintió llamado a vivir como la figura diseíïada por el 
profeta, encargada con la reconciliación y expiación del pecado de los 
muchos intercediendo por el pueblo. Esa identificación aparece en 
aquellas palabras en que define su vida como servicio, solidaridad a 
favor de los muchos y sacrificio: «El Hijo del hombre no ha venido a 
ser servido sino a servir y dar su vida en rescate por muchos» (Mc 
10,45). Mt 8,16-17 hace la vinculación explícita con el cuarto canto 
del Siervo de Yahvé (Is 52,13-53,12) 56 . La preposición wep (por, a 
favor de, en servicio a, en lugar de) es común a las dos figuras. Por eso 
podemos transliterar el texto de Marcos con esta otra fórmula: «El 
Hijo del hombre ha venido para cumplir la misión del Siervo de Yah¬ 
vé» (Is 53). Se puede decir quién se es con palabras, pero a la vez se 


bearing of this usage upon his own conception of His person». V. TAYLOR, The Na- 
mes of'Jesus (London 1962) 66. 

55 Cf. O. CULLMANN, Jesús y los revolucionarios de su tiempo (Barcelona 
1980); H. Guevara, Ambient e político del pueblo judío en tiempos de Jesús (Ma¬ 
drid 1985); M. HENGEL, Jesús y la violència revolucionaria (Salamanca 1973); 
G. THEISSEN-A. MERZ, El Jesús histórico..., 487-521. 

56 Cf. H. W. WOLFF, Jesaja 53 im Urchristentum (Giessen 1984); W. Grimm, 
Die Verkündigung Jesu und Deuterojesaja (Frankfurt 1981); P. STUHLMACHER, 
«Existenzstellvertretung fur die Vielen: MK 10,45 (Mt 20,28)», en Versdhming, Ge- 
setz und Gerechtigkeit (Gòttingen 1981) 27-42; H. Riesenfeld, «úicép», en TWNT 
VIII (1969) 510-518, con bibliografia ulterior en X/2 (1979) 1287. w ^ 
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dice mejor en silencio y con el poder de los hechos. La existència de 
Jesús transparenta y cumple la figura del Siervo. A la luz de ella Barth 
y Bonhoeffer definieron a Jesús como el «hombre para Dios y el hom¬ 
bre para los demàs» 57 . Schürmann acunó la expresión «proexistencia 
activa» como la categoria que expresa primero la forma de su destino 
y luego la raíz de su ser. Proexistencia que para ser absolutamente sal¬ 
vadora del hombre tiene que incluir su «preexistencia» y condición di¬ 
vina, pues de lo contrario seria una solidaridad ineficaz para superar 
nuestro destino de pecado actual y de muerte final 58 . 

c) Los sinópticos ponen en boca de Jesús 82 veces el titulo Hijo 
del hombre, utilizado siempre por él para identificarse a sí mismo, en 
tercera persona, como forma enfàtica de su «yo». Nunca le es atri- 
buido por los demàs. Su significado exacto es complejo. Puede ser 
una autodesignación, «el hombre que soy yo», y puede remitir a la 
figura de majestad que encontramos en el libro de Daniel (7,13), 
donde tiene una dimensión individual a la vez que comunitària, pro¬ 
cedència de Dios y función de juez sobre el mundo. Està referido al 
presente, en el que està actuando ya (es Senor del sàbado y perdona 
los pecados [Mc 2,10.28]); al futuro de sufrimiento (en la pasión en 
la que serà rechazado, pondrà su vida al servicio y rescatarà la de 
muchos [Mc 10,45]); al futuro de majestad, ya que vendrà como juez 
universal. Sorprende que los textos sumen en un mismo titulo as- 
pectos de glòria y de dolor, de majestad que juzga y de humillación 
que va a la muerte. El Hijo del hombre serà el juez de todos, tras ha- 
ber sido su companero, siervo y solidario en la muerte. Su juicio no 
serà la exigencia de un ajeno que enjuicia desde fuera sino la mostra- 
ción del amor y la verdad de alguien que juzga desde dentro, porque 
ha tenido una historia común con los enjuiciados. Su juicio no pre- 
tende ajusticiar sino salvar. El Hijo del hombre, lo mismo que el 
Siervo de Yahvé, son personalidades corporativas, que implican y 
portan en sí al pueblo, a todos los hombres delante de Dios. Los anti- 
cipan, los representan y los sustituyen, no para desplazarlos sino 
para emplazarlos, potenciàndolos para que puedan por sí mismos 
realizar su destino de hijos ante Dios, y una vez superado su pecado, 
poder ser adoradores libres y participes gozosos de su glòria. 


57 Cf. K. Barth, KD III/2, 64-81 (Jesús el hombre para Dios); Ibid., 246-263 
(El hombre para los otros hombres); D. BONHOEFFER, Resistència y sumisión. Car- 
tas y notas desde la prisión (1943-1945) (Salamanca 1985). 

58 Cf. H. SCHÜRMANN, «El Cristo proexistente, ^centro de la fe del mariana?», 
en iCòmo entendió y vivió Jesús su muerte? (Salamanca 1982) 129-163; ID., «“Pro- 
existenz” als christologischer Grundbegriff», en Jesus. Gestalt und Geheimnis, 
286-315. La conexión necesaria entre preexistencia y proexistencia ha sido la aporta- 
ción crítica hecha a la primera propuesta de Schürmann por Kasper y Balthasar. 



76 P.I. La historia y destino de Cristo. Cristología bíblica 

Estos signos de una conciencia implícita de autoridad y los títu- 
los explícitos de mesianidad y fdiación no demuestran con evidencia 
quién era y cómo se comprendía a sí mismo Jesús, ni anticipan todo 
el saber de la Iglesia posterior sobre él. Su identidad permanece en- 
vuelta en oscuridad hasta que la resurrección y el Espíritu la desve¬ 
len. Los comportamientos, mensaje y palabras de Jesús sobre sí mis¬ 
mo ni son iguales ni estan en contradicción con la cristología explíci¬ 
ta de la Iglesia sino que la contienen en germen. Hacen posible, no 
necesaria, la posterior confesión de fe. Tienen su valor y sus limites 
para mostrar la continuidad històrica entre la conciencia del Jesús te¬ 
rrestre y la cristología de la Iglesia. Todos esos textos y comporta¬ 
mientos pueden ser releídos en mínimos, encajàndolos en lo conoci- 
do ya del AT, o pueden ser vistos como destellos de lo que luego ex¬ 
plicitarà la Iglesia. De todos vale lo que Dreyfus dice de uno de esos 
gestos innovadores de Jesús: la invocación ’abba. 

«^Cuàl es el contenido de esta invocación para el tema que nos 
ocupa, el Jesús histórico? Ella expresa como mínimo una relación de 
amor estrechísima entre Jesús y su Padre, una familiaridad que rom¬ 
pé absolutamente con la actitud judía pròpia de los contemporàneos 
de Jesús en la invocación del Padre celeste. Como màximo, se puede 
ver en ella, al menos insinuada, una cierta igualdad entre el Padre y 
el Hijo. También aquí como en situaciones anteriores hay que afir¬ 
mar que es imposible decidir con evidencia entre estas dos intcrpreta- 
ciones. Conviene por tanto mantener a esta invocación ’abba su pro- 
fundidad, su riqueza, también, y sobre todo su misterio» 59 . 

La Iglesia, que nos ha transmitido los evangelios, partia de una 
evidencia: el Jesús que predico el Reino y el Cristo que ella anuncia 
resucitado es el mismo. El mismo Dios està con él, en la fase terres¬ 
tre y en la glorificada. La continuidad, por tanto, la establecen la ac- 
ción de Dios y la experiencia del Espíritu en la Iglesia, que oye como 
palabras del Resucitado para ella las que Jesús en sus existència te¬ 
rrestre dirigió a los oyentes en Galilea. El intento de mostrar esa con¬ 
tinuidad a la luz de los textos nace para responder a la sospecha fren- 
te a una Iglesia que habría creado otro Jesús. La sospecha puede ser 
legítima, pero se supera no por una exégesis de textos aislados, sino 
por la comprensión relacionada del evangelio como texto total de la 
comunidad y de lo que significaron el mensaje y la persona de Jesús 
entonces, con lo que han significado a lo largo de toda la historia y 
estàn significando hoy. 
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1. Conclusión: Jesús, equivalente dinàmico 
de la autoridad de Dios 

La doctrina, las acciones, los signos portentosos, los comporta¬ 
mientos revolucionarios de Jesús respecto de las instituciones, per- 
.1 mas y legislación sagrada de Israel manifestaban una conciencia de 
iiiloridad que traspasaba lo conocido en la historia de Israel. Jesús se 
.mleponía a las figuras fundadoras (Moisès), a la sabiduría normativa 
(Salomon), a los lugares sagrados (el templo). Sin reclamar explíci- 
inmente su autorización, Jesús de hecho actuaba como si íúera el lu- 
gnrleniente del conocimiento, autoridad y juicio de Dios. Jesús se 
ponia ante sus oyentes en el lugar que sólo Dios podia ocupar ante el 
lunnbre. No lo sustituía —jtal blasfèmia estaba lejos de las intencio- 
nes de Jesús!—, pero reclamaba que Dios actuaba en él y por él; y 
que, por consiguiente, sus acciones eran la «acción de Dios», como 
«lon, exigencia y juicio. 

Hay una identidad de acción salvífica entre Dios y Jesús, que bre¬ 
go la reflexión de la Iglesia prolongarà afirmando una identidad de 
naturaleza. El libro de los Hechos lo explicita aplicàndole a Cristo 
los textos, títulos y eficacia salvífica otorgada en el AT a Yahvé: 
<Todo el que invocaré el nombre del Senor serà salvo» (Os 3,5; He 
!,21; Rom 10,13). San Pablo introduce casi todas sus cartas refirien- 
<lo los dones mesiànicos de la gracia y la paz tanto a Dios Padre 
como a Jesucristo el Senor (x«ptç íipïv xai eipijvri àjrò 0eoü mxpòç 
ijpiòv xai xupíou ‘Iqaoü Xpiaxoü [Rom 1,7; 1 Cor 13; 2 Cor 1,2; Gàl 
1,3; Flp 1,2; Fil 3]) 60 . La equivalència dinàmica aquí referida a la 
presencia salvadora de Dios actuando en la muerte y resurrección de 
(’risto, los evangelistas la ven ya anticipadamente en cada uno de los 
gestos salvíficos de su existència terrestre. 


60 Cf. U. MAUSER, Gottesbild und Menschwerdung (Tübmgen 1971) 122-143 
(Die Identitat der Heilstat Gottes mit der Heilstat Christi). 


59 F. DREYFUS, Jésus savait-il qu’il était Dieu? (Paris 1984) 54. 
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I. AUTOCONCIENCIA DE JESÚS EN VÍSPERAS DE SU MUERTE 
1. Crisis de Galilea 

La vida de Jesús tiene dos polos: la acción en Galilea (predica- 
ción del Reino, realización de milagros) y la pasión en Jerusalén 
(proceso y muerte por crucifíxión). Los evangelistas han sumado 
geografia y teologia. En el entretanto de anrbos lugares y de ambas 
dimensiones de su vida —el camino de subida a Jerusalén expo- 
nen, mediante la acumulación de discursos y sentencias, la concien- 
cia mesiànica de Jesús, como percepción intensificada del caràcter 
paciente y finalmente de la muerte violenta con que consumaria su 
misión. «La conciencia de su pasión es descrita como un viaje» El 
período de estancia en Galilea tiene dos momentos diferenciados: 

1 H. CONZELMANN, El centro del tiempo (Madrid 1974) 99. Cf. J. MOLTMANN, 
El camino de Jesucristo. Cristologia en dimensiones mesiànicas (Salamanca 1993). 
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uno de adhesión entusiasmada de las masas que, excitadas o concita- 
das por los milagros, se adhieren a él, y otro de distancia desilusiona- 
da. En este sentido se ha hablado primero de una primavera y luego 
de una crisis de Galilea 2 . Los sumarios que Marcos ofrece en 1-6 
explicitan esa acción masiva, tanto curativa como recolectora de ad- 
hesiones: toda la ciudad, todos los enfermos, mucho gentío, muchos 
demonios... La acción de Jesús tiene un eco pleno y las masas estan 
de su lado. El milagro de la multiplicación de los panes —«uno de 
los relatos mas enigmàticos de los evangelios» 3 — tiene unas carac- 
terísticas especiales. Cada evangelista lo relata con acentos distintos. 
Unos ven en él un anticipo de la posterior eucaristia (Jn 6,1-12), 
otros una gesta de compasión para con el pueblo «porque eran como 
ovejas sin pastor» (Mc 6,34), otros la tentación que sufre la masa de 
identificar a Jesús como el posible rey que va a liderar un levanta- 
miento popular (Mc 6,52). Lo identifican con «el» profeta y a la vez 
como rey. San Juan cierra el relato con esta afirmación: «Y Jesús, 
conociendo que iban a venir para arrebatarlo y hacerlo rey, se retiró 
otra vez al monte él solo» (Jn 6,15). 

Este momento critico le obliga a Jesús a proponer explícitamente 
el sentido de su mesianidad. A continuación se sitúan hechos decisi- 
vos para su trayectoria: la confesión de Pedro, el viaje a tierras ex- 
tranjeras, la abertura a los paganos, la concentración en el grupo se- 
lecto. Jesús no ha renunciado a su misión, cuya meta era la recons- 
trucción e integración de Israel como el verdadero pueblo de Dios, 
pero al verse amenazado con una mala inteligencia de ella por sus 
compatriotas pone distancia frente a ellos. Aquí le aparece la necesi- 
dad de encontrarse consigo mismo y de confrontarse con el centro de 
la religión de Israel (templo y autoridades en Jerusalén). Los aconte- 
cimientos con su novedad irreductible, el encuentro con su Padre en 
la soledad de la oración y la memòria meditativa de los textos del 
AT, fúeron ensanchando la conciencia de Jesús y colaborando a 
descubrir la forma, tiempo y lugar en que debía realizar su obra 
mesiànica. 

Tres situaciones nuevas aparecen en este momento: la concentra¬ 
ción de Jesús en el adoctrinamiento de sus discípulos, el anuncio de su 
pasión con la subida a Jerusalén y el relato de la transfiguración. Las 

2 El concepto fúe creado por la Leben-Jesu-Forschung y criticado por G. Bom- 
kamm, quien sin embargo escribe: «Esta decisión de ir a Jerusalén es sin duda el hito 
decisivo de la historia de Jesús». Jesús de Nazaret (Salamanca 5 1996) 162. Es reasu- 
mido por F. MUSSNER, «Gab es eine galilàische Krise?», en P. HOFFMANN (Hg.), 
Orientierung an Jesús. Zur Theoiogie der Synoptiker. FS J. Schmid (Freiburg 1973) 
238-252; C. H. DODD, El fundador del cristianismo (Barcelona 1984) 161. 

3 C. H. ÜODD, ibid., 56. 
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prcdicciones de su muerte, redactadas después de la resurrección, in- 
cluyen inseparablemente el recuerdo de lo que dijo Jesús y el testimo¬ 
nio de la Iglesia respecto de lo que fúe una cesura en su vida 4 . Esos 
cnunciados con afirmaciones tajantes, sin sentimiento alguno y sin in¬ 
tegrar los elementos de la posterior teologia de la muerte vicaria, tie- 
nen la garantia de reflejamos hechos históricos y en ellos la concien¬ 
cia de Jesús. La fórmula «es necesario» (8eí) no designa ni una exi¬ 
gència divina ni un destino fatal ni un accidente en la vida de Jesús, 
sino su previsión en el plan de Dios. Éste incluía el don incondicional 
dol Hijo a los hombres, con todas sus consecuencias, incluida la pa¬ 
sión y muerte, no como decreto etemo de Dios sino como oferta que 
suscita, presupone y anticipa su libertad. Este ofrecimiento de Dios en 
Jesús se redobla ofreciéndose como vida cuando le infligen la muerte. 
Lucas establece una conexión rigurosa entre la confesión de Pedro, a 
la que Jesús une la predicción de su pasión (Lc 9,18-22), la invitación 
a tomar la pròpia cruz para servirle (9,23-27) y la transfiguración 
(9,28-36). El sentido de ésta, percibida como anticipo de la resurrec¬ 
ción glorifícadora, es doble: el uno es el epifànico o mostrativo de la 
identidad de Jesús por Dios y el otro acreditativo respecto de los após- 
toles acompanantes. Moisès y Elías, exponentes supremos del AT, es¬ 
tan con Jesús, dando testimonio a su favor. Lucas caracteriza el desti¬ 
no de Jesús con las categorías de éxodo (9,31) y asunción. «Estando 
para cumplirse los dias de su asunción, se dirigió resueltamente a Je¬ 
rusalén» (9,51). El éxodo liberador y la asunción a la glòria se realizan 
en la pasión y por la pasión. 


2. Entrada en el templo 

Jerusalén es la ciudad donde todo profeta debe acreditar su mi¬ 
sión (Lc 13,33). Por eso Jesús se dirige a ella en la Pascua y va al 
templo. La entrada triunfal en Jerusalén quizà tuvo ribetes de expec- 
tación y apoyo nacionalista, ya que las fechas de la Pascua eran 
propicias para los recuerdos y las esperanzas militantes del pueblo 
(Mt 21,1-10) 5 . Allí realiza una acción simbòlica, paràbola en acto, 


4 Cf. J. GUILLET, Jésus devant sa vie et sa mort, 159-181. 

5 Siguiendo a M. Dibelius, Jesus (Berlin 1960) 50-51; 80. J. H. 
Cl·lARLESWORTH, Jesus within Judaism (New York 1988) 138-139. afirma que esta 
entrada triunfal, junto con la llamada a los discípulos para crear el nuevo Israel, y la 
paràbola de los vinadores homicidas, nos obliga a reconocer que Jesús poseía una 
clara comprensión de su misión, manifestada en los hechos y las palabras. Esta auto- 
comprensión se explicitaba por su relación con Dios y su proyecto de salvación para 
los hombres (mesianismo). 
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como era usual en los profetas 6 - la expulsión de los vendedores del 
templo (Mc 11,15-17, Mt 21,12-13, Lc 19,45-46, Jn 2,13-19) La 
importància de este hecho, situado por Juan al comienzo y por los si- 
nópticos al final de la vida pública, radica en que con él Jesús se en- 
frenta al orden religioso anterior, cuyo símbolo y lugar expresivo 
màximo es el templo El hecho, vivido como un signo, decía mas 
que muchos discursos Ecos de tal acción perduran en el proceso fi¬ 
nal (Mc 14,58) 7 

Se han dado cuatro mterpretaciones del hecho 

a) Revolucionaria Jesús habría quendo desencadenar una re- 
vuelta contra el poder romano Seria un gesto de purificación religio- 
so-nacionalista del templo esperada por los judíos desde las profana- 
ciones de Antíoco Epífanes en el 167 (1 Mac 1,16-28) y de Pompeyo 
el 23 antes de Jesucnsto 

b) Moral-reformista Jesús habría tratado de devolver a la casa 
de Dios su santidad, protestando contra el trafico de los mercaderes, 
exigiendo que fuera casa de oración, no casa de contratacion y cueva 
de ladrones 

c) Universalista La pauta significativa estaria dada en las citas 
bíblicas con su contraposición el templo, lugar de mtercesión y del 
perdón (1 Re 8,30-40), había sido convertido en una cueva de ladro¬ 
nes (Jer 7,11) De «casa de oración para todos los pueblos» (Is 56,7), 
había pasado a ser lugar de la diferencia y exclusión frente a los no 
judíos Jesús cumplia la promesa profètica todas las gentes vendrían 
al monte santo y serían llenas de la glòria del Senor en su casa Con¬ 
tra el exclusivismo rehgioso de los judíos, Jesus estaba abnendo el 
templo a todos, no punficaba el templo de los gentiles, como el pue- 
blo esperaba del Hijo de David, sino para los gentiles 

d) Escatològica Un acto de autoridad declarando abolido el or¬ 
den de los sacnficios Anulación de lo antiguo e mstauración de lo 
nuevo (Mc 14,58) Su autoridad es mayor que la del templo (Mt 
12,6) San Juan lleva al límite esta mterpretación al afirmar que el 
nuevo templo no serà de piedras sino una humamdad en libertad y 
santidad «El hablaba del templo de su cuerpo» (2,21) La humant- 
dad de Jesús es ese templo nuevo En adelante el cuito a Dios no serà 

6 Os 1,3, Is 7,3, 8,1-4, 8,18, 20, Jer 1,11-14 (la vara de almendro y la olla), 
13,1-11 (la faja escondida en el Eufrates), 18,1-2 (el alfarero), 19 (el jarro), 24 (los 
higos), 27-28 (el yugo), 32 (el campo comprado), 16,1-8 (la pròpia vida con su pa- 
sion que la hace una figura del Siervo de Yahve), Ez 4,1-3, 4,9-17, 5, 12,1-20, 
24,3-14, 37,15-28 Acciones simbolicas en el NT Mt 21,18-19 (la higuera maldecida 
por Jesus que viene a continuacion del gesto del templo), Hch 21,10-14 (la profecia 
de Agabo) 

7 Cf V Taylor, Evangelio segun San Marcos (Madrid 1984) 552-558, 

J FlTZMYER, The Gospel according to Luke X XXIV (New York 1985) 1260-1268 
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mediante sacnficios muertos, m siquiera mediante el esfuerzo de los 
liombres vivos, sino por adhesion al Espiritu y a la Verdad, que el 
piopio Padre nos da (Jn 4,23) El hecho es mterpretado por cada 
evangelista a la luz de una cita bíblica (Is 56,7, Sal 69,10, Zac 14,21; 
lei 7,11) 

Descartada la mterpretación revolucionaria —no hay mngún 
tlalo histónco que muestre la reacción de las autondades romanas 
niilc un gesto tan provocativo en día y lugar tan especiales—-, las 
olias tres son mveles diferenciados de una misma reahdad Jesus se 
umlronta a las mstituciones salvificas, recordando su sentido ongi- 
nano, su destmación universal y la consumación en su pròpia perso¬ 
na La punficación, la umversahzación, la sustitución del orden vie- 
|o por el nuevo y la implícita identificación con su pròpia persona, 
son aspectos diferenciables pero no separables de un mismo hecho 8 


3 Confrontación con el pueblo 

Tales hechos ponían en primer plano la cuestión de la autondad 
de Jesus por un lado y de su autoconciencia por otro Frente a la pre¬ 
gunta de sus adversanos Jesús les planta ante un hecho su rechazo 
de Juan, a quien el los reconocieron su autondad y con quien él se si¬ 
tua en continuidad profètica Pero ademàs Jesús hace una proposi- 
ción «que suena casi como una declaración de guerra» 9 la paràbola 
de los vinadores homicidas 10 El Padre va enviando sucesivamente 
siervos a recoger los frutos de la vina, finalmente envia a su Hijo y 
los arrendatarios lo asesinan para quedarse con la vina, una vez desa- 
parecido el heredero El sentido primero de la parabola es mostrar la 
situación crítica en que se encuentra Israel es la última oportumdad 
de salvación que Dios le ofrece Si consuman el rechazo y dan muer- 


C H DODD, oc, 174, Y CONGAR, Le mystere du temple ou I economie de la 
presence de Dieu a sa creature de la Genese a l Apocalypse (Pans 1963) 

9 C H DODD, oc, 174 

10 Cf M Hubaut, La parabole des vignerons homicides (Paris 1976), 
X LÉON-DUFOUR, «La parabole des vignerons homicides», en Etudes d Evangile 
(Pans 1965) 330-344, J BLANK, «Die Sendung des Sohnes Zur chnstologischen 
Bedeutung des Gleichnisses von den bosen Winzem», en Neues Testament und 
Kirche FS R Schnackenburg (Freiburg 1974) 11-41, V Taylor, oc, 566-574, 
R PESCH, Das Markusevangelium II (Freiburg/Basel/Wien) 213 224, J FlTZMYER, 
The Gospel according to Luke X-XXIV 1276-1288, J H CHARLESWORTH, Jesus 
within Judaism 153-164, quien despues de un estudio detemdo concluye 1 El nu- 
cleo de la parabola proviene de Jesus 2 Es concebible que Jesus se refiera a si mis- 
mo como «el Hijo» que iba a ser matado 3 La parabola nos confronta no solo con la 
mtencion de Jesus sino tambien con su autocomprension 
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te al heredero, han negado su propio destino como pueblo, que con¬ 
sistia en preparar y acoger el advenimiento de Dios o de su Enviado 
a la historia. 

La situación es tan grave porque el enviado es el Ultimo. La parà¬ 
bola lo propone como el Hijo amado, el Heredero. El destino de 
Israel y la misión de Jesús van unidos y en este instante las autorida- 
des se encuentran inexorablemente puestas ante una decisión de vida 
o muerte: «Buscaban apoderarse de él, pero temían a la muchedum- 
bre, pues conocieron que de ellos había sido dicha esta paràbola» 
(Mc 12,12). Aquí por un lado queda manifíesta la autoconciencia de 
Jesús y por otro aparece el fúndamento para una decisión de darle 
muerte. El dilema era patente: el reconocimiento de Jesús, refiriendo 
toda la historia anterior y aceptando su pretensión, o el rechazo de 
esa pretensión. 

«Como paràbola de Jesús es un documento de màxima importàn¬ 
cia para conocer tanto la autoconciencia y la misión de Jesús como la 
meta y la pretensión de su aparición en Jerusalén; ademàs es el pre- 
supuesto de la interpretación de su muerte, que se nos ha transmitido 
en el texto de la última cena (Mc 14,22-25). La pretensión de autori- 
dad escatològica perceptible en la paràbola es el presupuesto fúnda- 
mental de la cristología de la primitiva Iglesia» 

Esta paràbola es de màxima importància, ya que en ella aparece 
la expresión «el Hijo», decisiva para el futuro de la cristología. Si se 
logra demostrar que es originaria de Jesús tenemos establecida la co- 
nexión entre la autocomprensión de Jesús y la interpretación que de 
él dio la Iglesia. Charlesworth, màximo conocedor del judaísmo con- 
temporàneo de Jesús, en diàlogo con autores como Conzelmann y 
Kümmel que, basàndose en la tesis de que el judaísmo no conoció el 
nombre mesiànico de «Hijo de Dios», afirman que todos los textos 
donde aparece la expresión «el Hijo» son creación de la comunidad, 
escribe: «Durante anos me inclinaba a coincidir con Conzelmann; 
pero ahora después de dos decenios de estudiar la teologia del ju¬ 
daísmo primitivo y la historia de la formación de la tradición de Je¬ 
sús desde el 30 al 70, me parece que la conclusión de Conzelmann es 
imposible». Y reftriéndose a autores como Moule, Brown, concluye 
así su obra: «Estoy de acuerdo con la tesis de estos investigadores. 
La cristología incipiente comienza con Jesús. La teologia del NT co- 
mienza con él. Él escogió y dejïnió muchos de los términos que fue- 
ron la matriz del pensamiento de sus seguidores» n . 

11 R. Pesch, o.c., 22. Cf. V. TAYLOR, O.C., 567. 

12 J. H. CHARLESWORTH, o.c., 161 nota 45; 164 nota 62. Se refiere al libro de 
R. BROWN, Jesus God and Man: Modern Biblical Refteetions (Milwaukee 1967) 91, 
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4. Última cena 

La expulsión de los mercaderes del templo es el gesto simbólico 
de Cristo mediante el cual expresa su actitud ante lo anterior, decla- 
ràndolo caduco. La última cena, en cambio, es el gesto simbólico, 
lambién en la línea de los profetas del AT 13 , mediante el cual insti- 
luye una realidad nueva que, surgiendo de su vida entregada en li- 
bertad, determinarà el futuro. A la forma anterior de la alianza de 
Dios con el pueblo de Israel, realizada en el templo por los sacrifi- 
cios de animales muertos, sucederà una «alianza nueva» realizada 
en la sangre de Cristo como don de su vida para el perdón de los 
pecados de todos los hombres. Ambos signos constituyen la con¬ 
clusión de la actividad pública y de la manifestación verbal de Je¬ 
sús. A partir de ahora el silencio y la pasión suceden a la palabray 
a la acción. En adelante, los gestos son mas elocuentes que las de- 
claraciones formales. Ellos arrastraban consigo unas connotacio- 
nes profundas, que remitian a los espectadores y actores de unos y 
otros a las experiencias, tradiciones y realidades fundamentales de 
la historia de la salvación. Jesús se confronta con ellas, heredàndo- 
las en un sentido y reemplazàndolas en otro. Donde antes estaba la 
autoridad de esa historia e instituciones, ahora estàn su palabra y su 
persona. Tales signos se convierten en la clave de interpretación de 
la autoconciencia de Jesús, porque son reveladores de una cristolo¬ 
gía en realización. Jesús no enuncia una cristología teòrica; ejerce 
una cristología en acto. No proclama con palabras un programa de 
salvación sino que la realiza con su vida. La soteriología va implí¬ 
cita en sus actos 14 . 


para quien cierta exégesis concentrada en los textos concretos no ve el problema de 
fondo: «Puede que aquí la búsqueda de una prueba absolutamente científica lleve 
consigo que los àrboles nos impidan ver el bosque. Se puede argüir una convergència 
de probabilidades según la cual Jesús reclamo ser el Hijo único de Dios». Charles¬ 
worth se refiere también a Bultmann, para quien Jesús no forma parte de la teologia 
del NT como conciencia originadora, sino que es sólo su presupuesto histórico. Su 
Teologia del NT se abre con estas palabras: «La predicación de Jesús pertenece a los 
presupuestos de la teologia del NT y no constituye una parte de ésta [...] A partir del 
kerigma de la comunidad primitiva, por tanto, comienza la reflexión teològica, co¬ 
mienza la teologia del NT». Teologia del NT (Salamanca 1981) 40-41. 

13 Cf. G. VON Rad, Teologia delAT, II (Salamanca 6 1990) 127-130. El gesto de 
Jesús trasciende los del AT porque su última cena tiene una pretensión de autoridad 
escatològica. 

14 Cf. H. SCHÜRMANN, «Jesu ureigenes Todesverstàndnis. Bemerkungen zur 
“impliziten Soteriologie” Jesu», en Jesus. Gestalt und Geheimnis, 202-240. 
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a) El marco histórico de la última cena de Jesús 

El marco histórico de la última cena de Jesús con sus discípulos 
es la celebración de la pascua, la rememoración de la gesta liberado- 
ra de Dios con su pueblo, la memòria de la alianza, la esperanza del 
Mesías, la anticipación del remo escatológico El contexto mmediato 
es la traición de Judas Todo el acto de la última cena y los relatos 
consiguientes tienen esos dos presupuestos de fondo el marco pas- 
cual y la traición del discípulo, la fïdehdad de Yahvé a su pueblo, 
minterrumpida pese a la infidehdad de éste, y la ruptura de uno de 
los que habían acompanado a Jesús Tanto la tradición paulina como 
la joàmca unen estrechamente ambos elementos «El Senor Jesús en 
la noche en que fue traicionado [ ] se entregó (SiSóvoti)» (1 Cor 
11,23, Jn 13,1-2) El amor de Jesús se manifiesta hasta el extremo, y 
en extremada forma lo consuma La eucaristia es la respuesta de Je¬ 
sús a un hecho particular (traición de Judas), a la vez que su respues¬ 
ta anticipada a todas las traiciones fúturas Ellos podran traicionarle, 
él, sin embargo, se entrega para siempre por todos 15 

Los sinópticos afirman claramente que la última cena de Jesús 
fúe una cena pascual (Mc 14,12-16) 16 Como ésta se celebraba el 14 
de nisan, Jesús habría sido crucificado el día 15 de ese mes, es decir 
el día de la Pascua Una ejecución capital en día tan senalado, si bien 
no era frecuente, podia llevarse a cabo en casos gravísimos Para San 
Juan, en cambio, no fúe una cena pascual Para él (18,28, 19,14) Je¬ 
sús habría sido crucificado el 14, día de la preparación de la Pascua 
Juan ve en ello una gran sigmficación Jesús, nuevo cordero pascual, 
es crucificado a la misma hora en que se sacrificaban en el templo 
los corderos pascuales, que iban a ser consumidos en la cena festiva 
(Jn 1,29, 19,31-36, Éx 12,46, Núm 9,12, 1 Cor 5,7) La mayoría de 
los autores coinciden en que se trata de una cena pascual y de todas 
formas en que la atmosfera y resonancias pascuales son elementos 
esenciales para entender la última cena de Jesús 


b) Los relatos 1 

(; Qué aconteció y qué hizo Jesús en ella? Tenemos cuatro relatos 1 

de los hechos, en dos familias textuales 17 Mt 26,26-29 y Mc | 

14,22-25, por un lado, parecen corresponder onginanamente al reia- 1 

15 Para todas las cuestiones histoncas y literanas la obra clasica sigue siendo 
J JEREMIAS, La ultima cena Palabras de Jesus (Madnd 1980) 

16 Cf JEREMIAS, íbid , 13-92 En contra X LEON-DUFOUR, La fraccion del 
pan Cuito y existència en el NT (Madrid 1983) 376-378 

17 Cf J JEREMIAS, «El relato de la ultima cena», en La ultima cena 93-112 


lo de la pasión y tienen un interes pnmordialmente histórico Por 
olio lado estan 1 Cor 11,23-29 y Lc 22,19-20, que parecen tener un 
oi igcn hturgico e mtencionahdad celebrativa, como relato que acom- 
panuba a la celebración eucarística de la Iglesia explicitando su sen- 
lulo (rito-mito, en terminologia de historia de las rehgiones) 18 No 
cs posible reconstruir el tenor literal de las palabras de Jesús La 
Iglesia no ha fíado su verdad a la recuperación y repetición verbal de 
las ipsissima verba Jesu sino a su intención objetiva, que ella retenia 
iiinfiada en la credibilidad de los testigos del origen, la acción del 
I spintu y la autondad de los apóstoles 19 Frente a una mentahdad 
magica, que supone una fuerza automàtica a algunas palabras o 
lormulas, la Iglesia se refiere a la totahdad del acto reahzado por Je¬ 
sús aquella noche, venerando las palabras suyas, pero sin aislarlas de 
los gestos y del incremento de sentido que adquineron después de la 
muerte y la resurrección 

Literanamente los relatos de la última cena la presentan situàndola 
en continuidad con la pascua judía y en anticipación de la eucaristia de 
la Iglesia Esa comida última de Jesús es la expresión suprema de sus 
comidas prepascuales con pecadores, margmados y pubhcanos, pro- 
longadas en las comidas con sus discípulos después de la resurrección 
Su comumón de mesa y comumón de destino con los hombres, como 
anticipadoras de la consumación, se extiende de la vida a la muerte 20 
La amistad, el perdón y la benevolencia divinas que Jesús les offeció 
en vida, Jas seguirà ofreciendo en la muerte y seràn victonosas sobre 
ella' 7 Hasta el final, y en el final de manera suprema, Jesús hace de su 
existència un servicio y sacnfício en entrega e intercesión por ellos. 
Lo que en vida hizo con los amigos y cercanos, en muerte lo harà por 
todos, también por sus enemigos y por los lejanos 

c) Gestos y palabras 

El acto estuvo enmarcado por los gestos, ahmentos, platós y copas 
establecidos por el ritual judío para la cena pascual Dentro de ese 

18 Cf «Influjo del cuito en los textos de la cena», en íbid , 113-148, «El texto 
mas antiguo de las palabras de Jesus en la cena», en ibid , 149-222 

19 «Podemos concluir con toda segundad que el nucleo comun de los relatos nos 
ha conservado un recuerdo fundamentalmente fidedigno de las palabras de Jesus en 
la ultima cena» Ibid , 221 

20 «La ultima cena de Jesus tiene su raigambre històrica en esta cadena de co- 
mumones de mesa con Jesus Como todas ellas, es anticipacion de la consumacion 
(Lc 22,16, Mc 14,25) [ ] Su pecuhandad no consiste en que Jesus “mstituyera” un 
nto completamente nuevo, sino en que el con el nto habitual de la oracion de la mesa 
—antes y despues de la comida—, asocio un anuncio y una mterpretacion de la pa- 
sion» J Jeremias, Teologia del NT (Salamanca 2 1974) 335-336 
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marco Jesús altera unos elementos mínimos e inserta una realidad mà¬ 
xima: su existència personal inherente al pan y al vino para ser ali¬ 
mento y bebida de los participantes. Lo revelador de esta novedad son 
tanto las palabras como los gestos. Schürmann y Pesch han analizado 
el sentido de cada uno de ellos, el hacer y el decir sobre la copa y so¬ 
bre el pan: tomar, bendecir, partir, dar, decir, incitar a tomar, interpre¬ 
tar, aplicar, mandar repetir. Los aspectos claves son: el pan partido y la 
sangre derramada, real símbolo contentivo de su cuerpo y sangre. 
«Esto es mi cuerpo [...] Esto es mi sangre» (Lc 22,19; Mt 26,28; Mc 
14,22; 1 Cor 11,24) 21 . En ese marco en el que Jesús se sitúa ya ante su 
muerte inminente, antes de ser dispersado y roto por los demàs en la 
violència, se recoge a sí mismo en alabanza al Padre y se entrega en 
servicio a los muchos. «Tomad y comed, esto es mi cuerpo entregado 
por vosotros (Lc 22,19); tomad y bebed, ésta es mi sangre derramada 
por vosotros» (Mc 14,24; Lc 22,20). Partir y derramar remiten al cuer¬ 
po roto en la cruz y a la sangre vertida hasta calar la tierra. Es otra ma¬ 
nera de presentar su muerte como sacrifício y alianza. El «pasivo divi- 
no» deja sentir que màs allà de la violència de los hombres es el Padre 
quien entrega al Hijo. A la traición de los hombres responde Jesús con 
una entrega consciente y decidida, hasta consumar la obra que el Pa¬ 
dre le ha encomendado. San Juan subraya esta conciencia y libertad 
hasta en el gesto final de inclinar su cabeza para morir 22 . Jesús no es 
mero receptor pasivo de un destino que unos u otros le infligen. Como 
padre de familia que preside la mesa y profiere la bendición, hace par¬ 
ticipes de su destino a quienes se sientan a ella con él, se lo otorga, 
para que el amor con que él lo va a padecer sirva, intercesoramente, 
para el perdón de sus pecados (Mt 26,28). Màs allà de las diferencias 
verbales de las cuatro tradiciones, a todas les son comunes las dos pre- 
posiciones Ó7tep-7iépi que con absoluta sencillez dicen el sentido del 
gesto: el cuerpo y la sangre, es decir la persona de Jesús, es «por», se 
entrega «en favor y en lugar de» los muchos (forma semítica para in¬ 
dicar la inmensa muchedumbre de los hijos de Dios dispersos por el 
mundo) 23 . 


21 Cf. H. SCHÜRMANN, «Palabras y acciones de Jesús en la última cena», en 
Conc 40 (1968) 629-640; R. PESCH, Das Abendmahl und Jesu Todesverstandnis 
(Freiburg 1978). 

22 Jn 10,18; 19,30. La TOB comenta: «La forma activa del verbo “inclino su ca¬ 
beza” sugiere la perfecta conciencia y dominio (maitrisse) que hasta el final caracte- 
riza a Jesús en el cumplimiento de su misión». 

23 Como el padre de familia interpretaba a los hijos los ritos de la alianza, Jesús 
interpreta a los asistentes el sentido de lo que està haciendo. «EkxúveoOcu es lenguaje 
sacrifícial. Con ello, Jesús se designa a sí mismo como sacrifício, y concretamente 
como el cordero pascual escatológico (1 Cor 5,7), cuya muerte pone en vigor la nue- 
va alianza, la cual había quedado preflgurada en el pacto del Sinaí (Éx 24,8) y había 


d) El sentido 

El acto de Jesús es un signo de autoridad y de cumplimiento es¬ 
catológico en un sentido y de anticipación del banquete mesiànico 
del Reino fúturo en otro (Mt 26,29; Mc 14,25; Lc 22,18). La expe- 
riencia eclesial interpreta la acción e intención de Jesús con tres mo- 
tivos veterotestamentarios de fondo: la sangre de la alianza (Éx 
24,8); la nueva alianza (Jer 31,31); los cantos del siervo de Yahvé (Is 
42,6; 49,8; 59,21; 52,13-53,12). 

— La conexión entre palabras y gestos nos permite descubrir un 
acto de alianza y de sacrifício 24 . La teologia de la alianza y de la 
pascua van juntas. Estamos asistiendo a la conclusión de una alianza 
en la sangre de Jesús, como acontecimiento escatológico fundador. 
La sangre es el poder de la vida, que Dios nos da, para recuperaria 
cuando la hemos perdido. «Porque la vida de la came està en la san¬ 
gre, y yo os la doy para hacer expiación en el altar por vuestra vida, 
pues la expiación por la vida con la sangre se hace» (Lev 17,11). Es 
Dios quien nos da un medio para expiar (= destruir, superar) nuestro 
pecado, otorgàndonos vida divina de nuevo; no somos nosotros quie¬ 
nes expiamos (en el sentido vulgar o judicial de pagar, sufrir, apla¬ 
car, tomar benévolo a alguien compensàndolo con algo tras haberlo 
ofendido) 25 . Desde aquí podemos percibir el sentido exacto del tér- 
mino expiación: Dios nos da la sangre como poder de vida para su¬ 
perar el poder del pecado y de la muerte. Al derramarla delante de él, 
en adhesión a su potencia vivificadora y en súplica amorosa, el po¬ 
der de Dios desaloja, destruye y sustituye en nosotros el poder del 
pecado. En este sentido la sangre de Cristo es la sangre de la alianza 
o es la alianza en su sangre que introduce el poder de Dios en el lu¬ 
gar del pecado, su vida en el lugar de nuestra muerte (1 Cor 
11,25) 26 . Hay que desarraigar de una vez para siempre las ideas 


sido profetizada para el tiempo de la salvación (Jer 31,31-34)». J. JEREMIAS, Teolo¬ 
gia del NT, 337. «Es muy difícil si no se hace violència a los textos supnmir de las 
palabras de la institución las precisiones que hacen del gesto de Jesús un sacrifício y 
una alianza». J. GuiLLET, Jésus devant sa vie et sa mort, 212. 

24 Cf. J. COPPENS, «L’Eucharistie. Sacrement et sacrifice de la nouvelle allian- 
ce», en Aux origines de l’Église (Louvaín 1968) 125-158. 

25 El hombre no puede «expiar», es decir destruir ni desarraigar el poder del pe¬ 
cado operante en su vida porque le excede. Sólo Dios es superior a él. Por eso es 
Dios quien lo «expia» y Jesucristo en cuanto su lugarteniente, a la vez que solidario 
nuestro: «Jesús en cuanto expia el pecado està del lado del hombre ante Dios, y sin 
embargo en ese hacer viene también plenamente de Dios». L. GOPPELT, Theologie 
des NT, I (Góttingen 1975) 247. Cf. H. GESE, «Sühne», en Zur biblischen Theologie. 
Alttestamentliche Vortrage (München 1977) 85-106. 

26 Cf. X. ZUB1R1, El problema teologal del hombre: cristianismo (Madrid 1997) 

325 . 
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extrabíblicas precristianas o anticristianas de alianza, sacrificio y ex- 
piación, que implican una imagen pagana y cruel de Dios, im- 
pidiéndonos comprender los verdaderos motivos que inspiran los 
actos de Jesús y los relatos del NT. 

R. Pesch deduce de este comportamiento de Jesús, entregando su 
vida, la comprensión que tenia de sí mismo, de su misión y de su 
muerte: 


«La comprensión que Jesús tenia de la muerte, según la cual da su 
vida por los muchos, según la cual su muerte expia el pecado de 
Israel (que lleva a la muerte al último mensajero de Dios), es la ex- 
presión suprema tanto de su certeza de la voluntad salvífica de Dios 
como de su pròpia autocomprensión como el mensajero decisivo de 
la salvación de Dios, como el mediador salvífïco escatológico. La 
muerte expiatoria de Jesús no es alternativa a su predicación del Rei- 
no, sino que es la consecuencia, que la consuma en una situación his- 
tórico-salvífica nueva: la institución de la nueva alianza» 27 . 

— Como alianza nueva cumple las características que le asigna 
Jer 31,31-34: establece el acercamiento definitivo de Dios a su pue- 
blo, interioriza la ley en su corazón, perdonando los pecados y otor- 
gàndonos la justícia a muchos (Rom 5,15; 5,18) y no sólo a los ju- 
díos o a los presentes. 

— Si Jesús con sus palabras no ha hecho referencia explícita al 
Siervo de Yahvé, sin embargo, se ha comportado tal como aquél es 
descrito. El soportó los sufrimientos, cargó con las iniquidades de to- 
dos nosotros e intercedió por los pecadores. Jesús realiza el pacto es¬ 
catológico en su cuerpo quebrado y en su sangre derramada. Esa 
sangre serà así la expiación por todos. A tenor de Is 53, con la mira¬ 
da puesta en su muerte inminente y extendida hacia el Reino de 
Dios, que llega, Jesús instaura la reconciliación de Dios con los 
hombres. Con su sufrimiento, como el Siervo, «justificarà a mu¬ 
chos» (Is 53,11). 

Frente a quienes niegan la continuidad entre los ideales del Reino 
que proclamo Jesús y el hecho de su muerte, o niegan que la viviera 
conscientemente como parte de su misión salvífica, Jeremias, Pesch, 
Schürmann, Hengel, Guillet, ven en este acto de Jesús la realización 
suprema de su existència proexistente y por consiguiente consideran 
la última cena como el quicio entre el mensaje del Reino anterior y 
la muerte siguiente, interpretados uno y otra como servicio por los 
hombres 28 . Cuando éste se refiere a necesidades naturales se expresa 


27 R. PESCH, Das Abendmah! und Jesu Todesverstàndnis, 108-109. 

26 H. SCHÜRMANN, «La supervivència de la causa de Jesús en la comida pascual 
del Senor», en iCómo entendió y vivió Jesús su muerte?, 73-104. 


en sanaciones y curaciones, cuando se refiere a su relación con Dios 
se llama revelación de su patemidad, perdón de nuestros pecados, 
sacrificio, expiación por ellos. 

«Jesús, en la santa cena, se ve a sí mismo desempenando el papel 
del siervo sufriente de Dios, que con sus padecimientos y muerte trae 
a Israel la justícia y la paz. Como Siervo de Dios e Hijo del hombre, 
que sufre vicariamente, Jesús “hace expiación” y reconcilia a Dios 
con los Docey les concede un nuevo ser en justícia (cf. Is 53,11-12; 
Mc 10,45)» 2Ç \ 



La última cena de Jesús con los suyos es el acto con el que Jesús 
cierra su vida mientras aún tiene libertad. A partir de unas horas ya 
no podrà ser protagonista de su propio destino. Por eso ahora se anti¬ 
cipa a los hechos, los toma en pròpia mano y los interpreta permi- 
tiendo a los Doce y a todos los creyentes posteriores comprender y 
compartir el sentido de todo lo que vendrà después como un acto de 
su lúcida conciencia que asume y de su generosa libertad que se en- 
trega «por» todos. Su final no es resultado de mala suerte, percance 
no previsto, condena de algún poder divino o humano, sino fruto de 
la entranable misericòrdia del Padre que entrega su Hijo para vida 
del mundo y fruto de la lúcida libertad del Hijo, que reacciona con 
amor y sin violència, entregàndose por los que con violència le infli- 
gen la muerte. Jesús, en la misteriosa suma de palabras y gestos, con 
una sencillez que nos hace vislumbrar el misterio, recoge su pasado 
y anticipa su futuro. La última cena es realizada como síntesis de su 
vida y prolepsis de la muerte; ambas son anverso y reverso de su en¬ 
trega personal, realizada delante de Dios intercesoramente por los 
hombres y creadora de reconciliación para la humanidad. Los seis 
verbos siguientes explicitan el sentido de la acción de Jesús. El, 
consciente de su muerte inevitable, la anticipa, presencializa e inter¬ 
preta, como oifenda e intercesión por todos; incorpora su eficacia 
salvífica universal en los signos del pan y del vino; encarga a los 
apóstoles repetir esa acción suya, que es memòria y anuncio de su 
muerte hasta que vuelva (1 Cor 11,26), confïriéndoles potencia espi¬ 
ritual (búvoquç) y potestad jurídica (è^oocha) para realizarla; univer- 
saliza así su entrega en el tiempo y en el lugar. Quienes hagan eso en 


29 P. STUHLMACHER, Jesús de Nazaret-Cristo de la fe (Salamanca 1996) 90. (T. 
M. HENGEL, «Der stellvertretende Sühnetod Jesu», en Com IKZ 9 (1980) 1-25; 
135-147 cit. en 146, reasumido en ID., La crucifixion dans l’antiquité et la folie du 
message de la croix (Paris 1981); U. WlLCKENS, «Sobre la comprensión de la idea 
de expiación», en La carta a los romanos, I (Salamanca 1989) 286 299, 
O. CULLMANN, Cristologia del NT (Salamanca 1998) 119-120. 




92 


93 


P.I. La historia y destino de Cristo. Cristología bíblica 

memòria de él (1 Cor 11,24) participan de su destino, y se convierten 
en beneficiarios de la nueva alianza formando el nuevo pueblo 30 . 

La eucaristia es el punto final de Jesús (cronologia) y finalizador 
de su existència (sentido); pero a la vez es el punto inicial (cronolo¬ 
gia) y sustentador (sentido) de la existència de la Iglesia. La Iglesia 
es el pueblo nacido de la nueva alianza en su sangre, del amor ofreci- 
do y de la reconciliación otorgada. La eucaristia funda así la Iglesia 
en cuanto que ella es la comunidad nacida de la entrega, del sacrifi- 
cio y de la solidaridad vicaria de Jesús con los hombres. Por ello la 
Iglesia se comprende como realidad sacramental y comunidad cele- 
brativa. La eucaristia es el hontanar de la Iglesia, donde tiene su per- 
manente manadero y manida 31 . Eucaristia e Iglesia se fúndan recí- 
procamente, ya que son dos expresiones del único cuerpo viviente de 
Cristo, el que se da como vida y el que actúa como cabeza respecto 
de los miembros unidos a ella, que somos los creyentes 32 . La euca¬ 
ristia y el Espíritu Santo perennizan e inmediatizan el destino salvífi- 
co de Jesús a todo hombre y al hombre entero, en su intimidad espi¬ 
ritual y en su corporeidad carnal. De esta forma muestran cómo el 
pan que da Jesús es su «came para la vida del mundo» (Jn 6,51). 

La eucaristia es la mediación institucional objetiva, que une la 
historia y persona de Jesús con la comunidad nacida de él. En la ce- 
lebración cultual los creyentes han seguido reconociendo a Cristo a 
lo largo de los siglos, sintiéndose participes de los beneficiós de su 
cuerpo entregado y de su sangre derramada por nosotros. La doctrina 
e incluso el ejemplo de Jesús hubieran desaparecido de la memòria 
humana si no se hubiera seguido dando dia tras dia esta refúndación 
institucional y experiencial de la comunidad creyente por la cele- 
bración eucarística. Ella a su vez les hizo percibir que la parusía de 
Jesús no era un hecho temporal fúturo, sino un acontecimiento salví- 
fico perennemente activo: Jesús glorificado por Dios està viniendo, 
y se da a conocer «en el partir el pan» (Lc 24,30-31). Y porque està 
viniendo cada dia, la Iglesia lo confíesa como su porvenir absoluto. 
La celebración litúrgica, y de manera especial la eucaristia, permitió 
reconocer a Jesús como viviente y vivificador (Kyrios) y de esta for¬ 
ma comprobar que la escatologia había sido realizada en él y tenia 
que irse realizando en nosotros. La espera de la parusía inmediata, 


30 Cf. O. GONZÀLEZ DE CARDEDAL, «La eucaristia entre Jesús, la Iglesia y el 
mundo», en La entraha, 463-522. 

31 Cf. F. KATTENBUSCH, «Der Quellort der Kirche», en FS A. von Hamack (Tü- 
bingen 1921) 143-172; J. RATZINGER, Das Schiksal Jesu und die Kirche (Ber- 
gen-Enkheim 1965). Ed. francesa: L'Église aujourd'hui (Toumai 1967) 31-50. 

32 Cf. H. DE LUBAC, Corpus Mysticum. L ’Eucharistie et I ’Église au Moyen Àge 
(Paris 1959). 
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que no tuvo lugar, no desfondó a la Iglesia, ya que ella por el en- 
euentro celebrativo con el Kyrios descubrió el verdadero sentido de 
la plenitud y de la consumación 33 . 

La eucaristia como la celebración del Senor, Salvador presente y 
por venir, niega y supera toda comprensión meramente social, moral 
o cultural tanto de Jesús como del cristianismo. En este sentido tie- 
nen razón Deismann y Bousset al afirmar que el hecho màs impor- 
(ante en el desarrollo de la Iglesia primitiva fúe el surgimiento de la 
celebración cultual del Cristo resucitado dentro de la comunidad 34 . 
Memòria de Cristo, adhesión a Cristo, fe en Cristo y cuito de Cristo 
constituiran el cristianismo, hecho posible por la conjugación de tres 
grandes factores ya inseparables: la existència històrica de Jesús, su 
resurrección por Dios y la experiencia del Espíritu. 


II. LA MUERTE DE JESÚS 

La muerte de Jesús puede ser estudiada bajo los aspectos siguien- 
tes. En cuanto: 

— Hecho histórico. (,Cómo fúe posible y cómo tuvo lugar? 

— Hecho jurídico. (,Fue resultado de un proceso correctamente 
realizado desde el punto de vista formal? (,Quién fue responsable? 
(,En qué sentido se puede hablar de culpables y cómo cualificar la 
culpabilidad: homicidio, deicidio? 

— Hecho teológico. <(En qué conexión està la muerte de Jesús 
con Dios y cómo afecta la muerte del Hijo al Padre, a cuyo ser perte- 
nece desde toda la etemidad? (Tiene algún sentido legitimo hablar 
de muerte de Dios ? 

— Hecho soteriológico. La fe cristiana ha confesado que la 
muerte de Jesús fúe la superación de nuestra muerte y la redención 
de nuestros pecados; que en él estamos salvados. (Cómo puede ser 
la muerte de uno fuente de vida para otros? 

— Hecho eclesial-cultural. La predicación de la cruz de Cristo 
fúe percibida como «locura» y como «sabiduría», como escàndalo y 
fascinación. (,Es predicable hoy en una cultura represora de la muer- 


33 Cf. D. E. AUNE, The Cultic Setting ofRealized Eschatology in Early Christia- 
nity (Leiden 1972). 

34 A. DEISMANN, Paulus. Eine kultur und religionsgeschichtliche Skizze (Tü- 
bingen 1911-1925); 1D., Licht vom Osten. Das NT und die neuentdeckten Texte der 
hellenistisch-ròmischen Welt (Tübingen 1908-1923); W. BOUSSET, Kyrios Christos. 
Geschichte des Christusglaubens von den Anfangen des Christentums bis Irenaeus 
(Gòttingen 1913-1965). R. E. CLEMENS, «The cuit was essentially the cradle of theo- 
logy», en JTS 51 (2000) 180. 
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te? ^Cómo presentaria como buena nueva de vida, de perdón y de 
amor, de alegria y de esperanza? 


1. Contexto del problema 

El hecho fundamental de la vida de Jesús es su muerte. Como 
dato histórico està atestiguado unànimemente por las fuentes cristia- 
nas, judías y romanas, que concuerdan en la descripción del modo de 
morir, por crucifíxión, aunque diverjan a la hora de interpretar las 
causas y las responsabilidades 35 . Ese hecho, históricamente incues- 
tionable, debe ser entendido tanto a la luz de la historia anterior de 
Jesús como a la luz de la historia posterior de la Iglesia. La muerte 
de Jesús en cruz ha sido el fm de su vida entregada al Reino, en el 
sentido de final cronológico y en el sentido de meta teleològica. Re¬ 
cuperada por la resurrección como signo del amor redentor de Dios 
ha sido el comienzo de una situación nueva en la historia de la huma- 
nidad y el principio (àp%fj) del que nace la Iglesia. En este sentido la 
muerte de Jesús en la cruz es el núcleo resistente e irreductible, es- 
candalizador y fascinador del cristianismo 36 . Podremos demostraria 
como hecho, pero reconocer en el crucificado al Mesías y confesarle 
como el Senor de la glòria (1 Cor 2,8) no es posible sin interpreta- 
ción y sin fe. La fe y la no fe fundan una u otra interpretación. Desde 
Merleau-Ponty, Poíany, Ricoeur y otros filósofos sabemos que no 
existe lo dado sin mas, que es imposible describir ciertos hechos sin 
interpretarlos e interpretarlos sin referirse a las últimas cuestiones: 
Dios, hombre, mundo y la relación existente entre ellos 37 . 

Esa muerte no fue casual, ni fruto de una prèvia mala voluntad de 
los hombres, ni un destino ciego, ni siquiera un designio de Dios, que 
la quisiera por sí misma, al margen de la condición de los humanos y 
de su situación bajo el pecado. La muerte de Jesús es un aconteci- 
miento histórico, que tiene que ser entendido desde dentro de las si- 
tuaciones, instituciones y personas en medio de las que él vivió, hasta 
el punto de que a su luz debe ser no defendible pero sí «inteligible». 
La pereza mental y un resabio antisemita nos han llevado a proyectar- 

35 Flavio JOSEFO, Ant. Jud. XVIII, § 63; 64; TÀCITO, A na les 15,44; Talmud 
DE Babilonia, Tratado Sanhedrin 43a. 

36 Cf. 1 Cor 1-2; J. DE Kesel, «La croix de Jésus: le noyau irreductible de la 
foi», en Communio 1 (1980) 4-12. 

37 «The proof of this insight is, again, the raw core of Christology: the cross. 
Historians can prove that the cross is historical, archaelogist may now be able to 
show us where he was crucifted, but they cannot elicit a confession in a crucified 
Lord». J. H. CHARLESWORTH, Jesus within Judaism, 156. 
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la inmediatamente sobre la voluntad de Dios o sobre la maldad de los 
judíos. Esa muerte tampoco fue el resultado de la ingenuidad de Jesús 
que, inconsciente de lo que llevaba entre manos y del mundo en me¬ 
dio del que se movia, habría quedado al final atrapado por los aconte- 
cimientos o capturado como miembro de un movimiento zelota 38 . 
Menos todavía fue resultado de una obsesión o voluntad suicida, ni 
considerada desde el principio como inherente a la misión que tenia 
que realizar en el mundo. Jesús afirmó la vida; fue un gozoso admira¬ 
dor de la naturaleza como creación de Dios y del hombre como amigo 
c imagen de Dios. Su muerte fue resultado de unas libertades y deci- 
siones humanas en largo proceso de gestación, que le permitieron a él 
percibirla como posible, columbrarla como inevitable, aceptarla como 
condición de su fidelidad ante las actitudes que iban tomando los 
hombres ante él y, fmalmente, integraria como expresión suprema de 
su condición de mensajero del Reino, cuando trató de mostrar que éste 
no sólo estaba llegando al mundo, sino enffentàndose con el supremo 
poder negativo: la violència y el pecado de los hombres, la muerte 
misma, la lejanía de Dios. 

La muerte de Jesús tiene, por tanto, que ser leída y entendida des¬ 
de su condición de mensajero del Reino, a la vez que desde la expe- 
riencia de la resurrección, o acreditación de ese mensajero por Dios 
màs allà de la desacreditación que los hombres hicieron de él. Reino, 
muerte y resurrección constituyen el triàngulo hermenéutico desde 
dentro del cual hay que comprender el destino y la persona de Jesús. 
Cada uno de ellos proyecta luz sobre los otros dos y sólo desde esta 
iluminación recíproca son inteligibles. 

Los evangelistas parten de la experiencia del Resucitado, miran 
al Mensajero del Reino y desde ambos intentan desvelar el enigma 
del Crucificado. Con razón se ha afírmado que este esquema de con- 
traste, juntando las tres estaciones del camino de Jesús (acción, 
muerte y resurrección), constituye el «esquema interpretativo màs 
antiguo con cuya ayuda la comunidad postpascual buscó penetrar el 
sentido de la muerte de Jesús» 39 . Las fuentes históricas ponen su an- 
cla en los hechos de la pasión, hasta el punto de que M. Kàhler afir¬ 
mo: «Exagerando un poco se podria decir que los evangelios son his- 
torias de la pasión con una introducción detallada» 40 . La razón es 


38 Cf. O. GONZÀLEZ DE Cardedal, La entraria, 564-568. 

39 J. ROLOFF, Neues Testament (Neukirchen 1977) 185. Contraste entre lo que 
los hombres hicieron crucifícàndolo y lo que Dios hizo resucitàndolo (Hch 3.13-15; 
4,10; 5,30; 10,39). Cf. L. SCHENKE, Die Urgemeinde. Geschichtliche und theologi- 
sche Entwicklung (Stuttgart 1990) 24-25. 

40 M. KÀHLER, Der sogennante historische Jesus und der geschichtliche hihli 
sche Christus (Leipzig 1892-München 4 1969). 
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que esos relatos nacieron sobre todo para servir a la celebración eu¬ 
carística en la que se actualizaba el hecho y los efectos de la muerte 
redentora de Cristo. Todo lo anterior era visto como preparación y 
anticipación de ese acto cumbre de su eficacia salvífica. El presu- 
puesto implícito en todo hablar sobre Jesús muerto y crucificado es 
su resurrección por Dios para justifïcación del hombre. El mensaje 
del Reino habría quedado como una insignifícancia literaria o social 
y su muerte como un capitulo mas entre los miles de crucificados, si 
no hubiera tenido lugar la resurrección. Ésta no anula lo anterior, 
sino que lo recoge, acredita, confiere significación salvífica y uni- 
versaliza. No anula los anteriores contenidos históricos, pero deja al- 
gunos en la sombra por insignifícantes, mientras que a otros los pone 
en plena luz, en la medida en que dejaban vislumbrar la «hora» defi¬ 
nitiva, el acto supremo de Dios actuando en Jesús y su glorificación 
final 41 . Así se explica que las primeras confesiones de fe sólo in- 
cluyan la muerte y resurrección y no recojan ningún dato de la vida 
anterior 42 . 


2. Las fuentes 

Los relatos de la pasión tienen la misma estructura en los sinópti- 
cos y Juan, aun cuando cada uno les imprima su sello propio 43 . 

41 La esperanza judía estaba orientada hacia «la hora» como momento de inter- 
vención suprema de Dios al fin de los tiempos (Dan 8,17-19; 11,35.40.45; Mt 
24,36.44.50). Es una categoria central en el evangelio de San Juan. Es la meta a la 
que tiende Jesús: fijada por el Padre està siempre en su horizonte (2,4; 5,25; 7,6.30; 
8,20), y como dada por él la acoge (12,23.27). Esa hora es la glorificación, que se 
realiza por la obediència perfecta y el amor, en el seno de la humillación en la cruz, a 
la vez que por la resurrección: ambas son vistas por Juan como «exaltación-eleva- 
ción» en la que Jesús es glorificado y a la vez el Padre es glorificado (17,1-2; cf. Mt 
19,28; 25,31; Mc 8,38; 13,26; Rom 8,18). 

42 Las confesiones de fe arrancan de la experiencia de Jesús resucitado, acredi- 
tado como Mesías, constituido Senor e Hijo: Hch 2,36; 8,37; Rom 1,1-4; 10,9. Su de- 
sarrollo se hace explicitando la historia del sujeto (Jesús) y el contenido de los predi- 
cados (Mesías, Senor, Hijo de Dios). Cf. O. Cullmann, «Les premières confessions 
de foi chrétiennes», en Lafoi et le culte del'égliseprimitive (Neuchàtel 1963) 47-88; 
V. H. Neufeld, The earliest christian confessions (Leiden 1963); H. SCHLIER, «Die 
Anfange des christologischen Credo», en B. WELTE (Hg.), Zur Frühgeschichte der 
Christologie (Freiburg 1970) 13-58. 

43 Cf. X. LÉON-DUFOUR, «Passion», en DBS VI (1960) 1419-1492; 
A. Vanhoye-Ch. Duquoc-I. DE la POTTERIE, La Passion de Jésus selon les quatre 
Évangiles (Paris 1981); I. DE LA POTTERIE, La Passion de Jésus selon l’évangile de 
Jean (Paris 1986); A. DAUER, Die Passionsgeschichte im Johannesevangelium 
(München 1972). 



Abarcan los tramos siguientes: prendimiento en el huerto de los oli- 
vos; traslado ante el sumo sacerdote (Anàs-Caifàs); presentación o 
proceso ante el Sanedrín; presentación y proceso ante el prefecto ro- 
mano Poncio Pilato, que culmina con la sentencia de crucifíxión; 
acto de la crucifíxión; muerte en la cruz; sepultura. Casi todos los 
autores estan de acuerdo en que existió un relato primordial de la pa- 
sión, del que dependen todos los evangelistas. La comunidad vivien- 
1c, creyente y celebrante, està en el origen de todas nuestras fuentes 
sobre Jesús, que nacieron así de la celebración de la fe, y desde ella 
se extendieron hacia atràs para recuperar la historia fundante (vida 
de Jesús) y hacia adelante para cumplir el encargo de Jesús (la mi- 
sión a todos los pueblos). 

^Cuàles son las intenciones y motivaciones comunes? a) La vo- 
luntad de identificar a Jesús, acumulando títulos a lo largo del pro¬ 
ceso y testimonios a la hora de la muerte, y fenómenos cósmicos o 
signos de orden religioso, de forma que sepamos quién es el que 
muere; así se explican la pregunta del tribunal sobre su mesianidad y 
la respuesta de Jesús que mezcla otros títulos como si fueran sinóni- 
mos (Hijo de Dios, Hijo del hombre); las palabras del centurión, el 
velo rasgado del templo, la conmoción de la tierra y del sol, los 
muertos que resucitaron (Mc 14,61; Mt 27,52). b) El estilo no de na- 
rración històrica o descripción psicològica sino el propio de un texto 
litúrgico, que repite las cosas, tiene rasgos hímnicos y anamnéticos. 
c) Estan elaborados sobre la falsilla del AT, mostrando a Jesús como 
el Justo que muere delante de Dios y aplicàndole los salmos (22; 69; 
109), a la vez que sembrando reminiscencias de Is 52-53, de forma 
que el Salterio y el profeta Isaías son los dos libros con cuya ayuda la 
comunidad interpreta y asimila la pasión de Jesús, d) La intención 
parenética que convierte a los presentes en protagonistas de la pa¬ 
sión pasada, en la medida en que se les pone ante los ojos un espejo 
de fídelidad confesante o de negación traidora, para que cada uno se 
identifique como traidor o amigo fíel en la situación de persecución 
que vive la comunidad cristiana. Todos son incitados a mantener la 
fídelidad e incluso a imitar a «Cristo Jesús que hizo la bella confe- 
sión en presencia de Poncio Pilato» (1 Tim 6,13) 44 . 

Dentro de estos rasgos comunes Mateo subraya la mesianidad y 
autoridad de Jesús; Marcos la fíliación divina unida al silencio y so- 
ledad en que muere, como el Siervo de Yahvé abandonado dc los 
hombres; Lucas la delicadeza y temura de Jesús hasta el final, con 


i 


f 


44 Cf. J. GNILKA, «Das Christusbild einer alten Passionsgeschichlc», ni ,/»■ 
sus Christus nach frühen Zeugnissen des Glaubens (München 1970) 95 109, 
W. REINBOLD, Der àlteste Bericht iiber den Tod Jesu. Literarische Anaty.se unit hh 
torische Kritik der Passionsdarstellungen der Evangelien (Berlin 1994) 




9X P.l La historia y destino de Cristo. Cristología bíblica 

cluyendo su vida en oración por sus perseguidores, ya que ésta ocu¬ 
pa un lugar central en toda su existència; Juan la majestad del Hijo 
de Dios que sufre, pero que va libre y decididamente a la muerte, ya 
que nadie le quita la vida sino que es él quien la pone, porque la hora 
de la cruz es la hora en que él tiene que glorificar al Padre por la obe¬ 
diència suma y en la que el Padre le va a glorificar a él, asumiéndolo 
a su pròpia glòria, plenifícando su humanidad y haciéndola fuente 
del Espíritu para todos los hombres (Jn 17,1-5). 


3. Conexión entre la vida y la muerte 

/,Es comprensible la muerte de Jesús a partir de su actividad pú¬ 
blica y pudo aparecerle a su conciencia como una posibilidad, quizà 
como un hecho inevitable, fínalmente como implicada en la lògica 
del Reino y en este sentido asumible como parte de su destino, con 
independencia de que como tal fuera un acto resultante del pecado 
de los hombres? Bultmann hizo unas afirmaciones tajantes: 

«La màxima perplejidad a la hora de intentar reconstmir una ima- 
gen psicològica de Jesús es el hecho de que no podemos saber cómo 
Jesús entendió su fin, su muerte [...] Seguro es solamente que fúe 
crucificado por los romanos, que por tanto padeció la muerte de un 
criminal político. Difícilmente se puede entender esta ejecución 
como la consecuencia intemamente necesaria de su actuación; ocu- 
rrió màs bien como resultado de un malentendido de su actuación, al 
consideraria como si fuera de naturaleza política. Históricamente ha- 
blando el suyo hubiera sido, por tanto, un destino absurdo (ein sinn- 
loses Schicksal). Si Jesús encontró en ella un sentido y cómo lo en- 
contró no lo podemos saber. Y uno no puede ocultarse a sí mismo la 
posibilidad de que muriera desesperació» 45 . 

Este texto ha sido un revulsivo para la cristología de los últimos 
decenios. Bultmann no diferencia las razones extemas por las que le 
mataron de las razones intemas por las que él murió, dejando la vida 
de Jesús a merced de lo que hicieron los otros con él, mientras que 
para todas las fuentes cristianas lo central es lo que Jesús hizo por los 
otros. Su misión estaba ordenada a los hombres y condicionada por 
ellos, pero ellos no eran su último fúndamento ni su primer origen. 
Origen, fúndamento y futuro de Jesús es siempre el Padre: ante él, 
sobre todo, vive su vida y muere su muerte. Bultmann supone que 
históricamente las fuentes evangélicas no son fiables y elabora una 
reconstrucción hipotètica: que el cristianismo podria sustentarse so- 

45 R. BULTMANN, Das Verhaltnis der urchristlichen Christusbotschaft zum his- 
torischen Jesus (Heidelberg 1965) 11-12. 
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bre Cristo al margen de que él hubiera sido consciente de su identi- 
dad filial y de su misión mesiànica; que la función redentora es con¬ 
ciliable con una desesperación final; que Dios puede hacer portador 
de una misión salvífica universal a alguien que la ignora, no siendo 
protagonista consciente y libre de ella; que el cristianismo no necesi- 
ta instaurar conexión de la conciencia y afinnaciones dogmàticas de 
la Iglesia con la conciencia de Cristo. La pregunta inevitable ante las 
afirmaciones de Bultmann, es ésta: (.puede haberse sustentado y se- 
guirse sustentando hasta hoy el cristianismo sobre alguien que no fue 
sabedor de sí y de su misión, que incluso posiblemente desespero de 
Dios? Una vez màs aparece cómo la inteligencia, justificación y sen¬ 
tido de Cristo y del cristianismo son inseparables. No se puede dar 
una explicación de uno que haga ininteligible al otro. qEs explica- 
ción suficiente decir que el cristianismo es resultado de un inmenso 
equivoco de los hombres que han creído Mesías e Hijo de Dios a 
quien no supo que lo era o que se funda sólo en el acto de Dios resu- 
citando a Jesús, un sujeto que en última instancia no sabia ni quién 
era él ni qué era Dios para él? 

Hay que distinguir la cuestión històrica de la cuestión teològica. 
Bultmann està reaccionando contra un positivismo protestante que 
se empenó en recuperar por la crítica històrica, al margen del testi¬ 
monio apostólico posterior, las ipsissima verba, las ipsissima facta, 
la ipsissima mors, la ipsissima persona Jesu. Ante tal pretensión hay 
que reafirmar que no hay acceso histórico ni teológico completos a 
Jesús sin pasar primero por el testimonio de los apóstoles, luego de 
la comunidad creyente y fínalmente de sus testigos hoy vivos. La 
verdad de Cristo y del cristianismo histórico son diferenciables pero 
no son disociables. No hay acceso inmediato a sus palabras, mi- 
lagros, muerte y persona sin pasar por las mediaciones de sus se- 
guidores. Ellas son sus credenciales transmisivas, interpretativas y 
verificadoras. La lògica del protestantismo, que sitúa toda la acción 
salvífica en Dios sin dar relieve a las mediaciones humanas de su 
gracia, ha hecho que sus exegetas descuiden la cuestión de la con¬ 
ciencia de Jesús y de su participación activa en la acción salvífica, 
comprendiéndole, màs que como el sujeto que reconcilia a los hom¬ 
bres con Dios, como el «lugar» donde sólo Dios los reconcilia consi- 
go mismo 46 . De ahí que no les preocupe tanto si Jesús fúe conscien- 


40 A. Lindemann afirma que carece de importància que el cristianismo se desa- 
rrollase «en entronque o en contradicción con Jesús [...] Nosotros cristianos ereemos 
en el Cristo crucificado y resucitado. En un sermón yo diria: “Creemos en la acción 
de Dios sobre Jesús por la que fue constituido Cristo” [...] No se trata de saber si Je¬ 
sús era el Hijo de Dios, sino de la confesión de que él es el Hijo de Dios». Entrevista 
en Der Spiegel (14/12/1999) 130-136. 
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le del sentido de su muerte, de su referencia vicaria a todos los hom- 
bres y del fin que Dios intentaba por medio de todo ello. Según el 
protestantismo, Dios obra para el hombre, con él o al margen de él, 
también de Jesús, mientras que para el catolicismo, Dios obra siem- 
pre con y desde el hombre; por eso, es incomprensible una muerte de 
Jesús que no sea «su» muerte, realizada en clara conciencia de su 
sentido, fïnalidad y eficacia universales. Lo contrario supondría vio¬ 
lència por parte de Dios y alienación por parte de Jesús. 

Dos exegetas católicos, primero Schürmann y luego Guillet, 
han interpretado la muerte de Jesús a la luz de su acción y predica- 
ción anteriores, mostrando cómo la lògica profunda de ambas pu- 
dieron llevarle a contar con esa muerte, a encontrarle un sentido, a 
integraria en su misión, a realizarla como expresión de su proexis- 
tencia mantenida hasta el final, y como proposición del Reino fren- 
te al poder de la muerte, para mostrar que también frente a ella, 
frente a quienes sirven al mal y frente a sus víctimas, Jesús es el 
mas fuerte. Va a la muerte porque ella es la forma donde el mal ex- 
presa su dominación suprema contra los hijos de Dios, que por el 
pecado se entregaron a su servicio y al del maligno. Estos dos auto¬ 
res han interpretado el final de Cristo a partir del circulo hermenéu- 
tico: lo que da un sentido a la vida, termina dando un sentido a la 
muerte, y a la inversa 47 . 

Éstos son los pasos seguidos por Schürmann utilizando las cate- 
gorías de proexistencia y servicio supremo (sacrificio) como hilo 
conductor de la vida de Jesús, desde el principio hasta el fin. 

a) iPudo Jesús prever su muerte? La reacción sucesiva de los 
dirigentes del pueblo, que aparece desde los mismos inicios de la 
acción en Galilea, cuando él realiza los milagros y se afirma superior 
al sàbado, pudo orientarle en este sentido: «Saliendo los fariseos lue¬ 
go se concertaron con los herodianos contra él para prenderle» 
(Mc 3,6). 

b) iPudo prepararse a ella? Jesús se sabia siempre referido al 
Padre y enviado para realizar su oferta incondicional de gracia. Por 
ello ni la facilidad o la dificultad ni el halago o animadversión de los 
poderes de este mundo (Lc 13,31-33) dirigieron sus pasos. Esos cri- 
terios nunca contaron para él. Entonces es pensable que Jesús co- 
menzase a contar con que el Padre le pidiera llegar hasta el extremo 
de pasar por la muerte para saber por sí mismo To que son la última 
angostura y agonia de los mortales, y para hacer allí eficaz la offenda 

4 «Ce qui donne un sens à la vie donne un sens à la mort». A. SAINT-EXUPÉRY, 
Terre des hommes VIII, 3. Trad. cast. en Obras Completas (Barcelona 1974) 329. 
«Ce qui donne un sens à la mort donne un sens a la vie». J. FOURASTIÉ, Essais de 
morale prospective (Paris 1977) 37. 
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de su misericòrdia a los pecadores en el supremo límite, que es la 
muerte, límite angustioso, sobre todo cuando se vive bajo el pecado. 
Y todos somos pecadores, privados por la culpa de su glòria y de la 
confianza ante Dios, hijos por tanto de la ira y esclavos del miedo 
(Rom 3,23; 2,3; 1 Jn 3,20). 

c) iPudo integraria en la coherència de su mensaje? El Reino 
no era una mera palabra sino una potencia que transformo la realidad 
a la que llegaba: enfermedad, muerte, indigència, marginación. De- 
cir que se acercaba el Reino de Dios era afirmar la llegada victoriosa 
de Dios, al que ningún poder se le resiste y frente al que ningún po¬ 
der negativo es soberano. ^No es normal que Jesús pensase que su 
mensaje no quedaba acreditado en ultimidad si no era conffontado 
con el supremo poder negador de la esperanza humana y que, por 
tanto, todo lo anterior era provisional y en el fondo insignificante si 
al igual que había arrojado al demonio, el fuerte, no arrojaba a la que 
era màs fuerte: la muerte? Era pensable una intervención de Dios so¬ 
bre el mundo eliminando el hecho de la muerte, pero era pensable 
también una victorià directa de Dios pasando por ella. Jesús nunca 
negó la creación divina ni reclamo otra nueva realidad sino que hizo 
nueva la realidad existente. No negó la muerte, pasó por ella y llevó 
el Reino hasta ella. Frente al budismo o el marxismo, el cristianismo 
no niega la muerte, sino que el creyente, pasando por ella como Je¬ 
sús, se confia a Dios, que es Dios de vivos y superior a todo poder de 
muerte. 

d) ^Pudo asumirla como forma de realización del Reino? Vis- 
tas las cosas en la clave expuesta en el número anterior, Jesús tuvo 
largo tiempo para asumir la muerte, así previsible y prevista en dia¬ 
logo con el Padre en la oración y mediante la lectura del AT. Desde 
ahí se mostró disponible para que el Padre y los hombres decidie- 
ran sobre su vida, no respondiendo con la violència a su acción vio¬ 
lenta, y rindiéndose a la voluntad del Padre, aun cuando çontradije- 
se el natural anhelo de vida (Getsemaní: Mc 14,35-36). Él se había 
decidido antes por el Reino y ahora el Reino decidia sobre él. La 
manera concreta no tenia importància: lo decisivo era su fidelidad a 
la misión encargada, fuesen cuales fuesen sus exigencias, y reac- 
cionase el mundo como reaccionase. Las predicciones de la muerte 
aparecen aquí en plena credibilidad, aun cuando la formulación ac¬ 
tual cuente ya con la experiencia de la resurrección. 

e) iPudo interpretaria, anticiparia y ofrecer esa muerte como 
gracia para todos mediante gestos y palabras en la última cena? Je¬ 
sús se mantuvo fiel a esta lògica: insertarse en las fonnas de vida 
preexistentes y transformarlas desde dentro. Comparte una cena pas- 
cual y en ella inserta gestos y palabras que, conectando con el caràc¬ 
ter festivo y creador de conciencia de pueblo y de esperanza escato- 
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lògica, dicen anticipadamente lo que va a ser y cómo va a vivir él su 
muerte violenta, la rotura de su cuerpo y el derramamiento de su san- 
gre. En la última cena Jesús se hace pro-yecto: se entrega de antema- 
no realizando fielmente en la hora extrema (Jn 13,1) el amor a los 
suyos, que había orientado su existència. En esta última cena, reali- 
zada todavía en libertad, se acaba la fase de proexistencia activa de 
Jesús (satisfacción). Luego comienza la fase de proexistencia pasiva, 
silente y oblativa (satispasión). El ser finito no puede consumarse 
por sí mismo en el hacer sino que tiene que ser consumado por otro 
en el amor que, ejercido como luz sobre nuestras sombras y en el en- 
sanchamiento superador de nuestros pecados, es dolor. La carta a los 
Hebreos contempla a un Jesús consumado por los padecimientos 
(2,10; 5,8; 7,28). 

f) iPudo realizarla como forma suprema de los ideales que 
para los demàs había presentado en la predicación del Reino? En la 
muerte Jesús acredito la fidelidad al Padre amado con toda el alma, 
la solidaridad con los marginados absolutos que son los muertos, el 
amor y perdón de los enemigos que había formulado en el sermón 
del monte. En una palabra, la soteriología implícita, activa y par¬ 
ticular, que había sido toda su vida, se hace aquí soteriología explí¬ 
cita, pasiva y universal. Se otorgó a sí mismo a los hombres mientras 
vivia, poniendo su vida en riesgo. Ese otorgamiento se mantuvo fiel 
hasta el extremo. Él, que fue servidor, los sirvió hasta el extremo. 
^Es extrano que encontrase anticipado su destino en la figura su- 
friente, sustitutiva y reconciliadora, del Siervo de Yahvè? Mas bien 
parece lo normal. 

La ausencia de datos en sentido contrario y la coherència que des- 
cubrimos entre el sentido profundo del mensaje del Reino (Dios ofre- 
ciendo la salvación a los hombres por medio de Jesús en cuanto que 
éste se inserta allí donde reinan los poderes del mal) y una muerte rea- 
lizada en solidaridad ya no activa sino pasiva, deprecativa y sacrifi- 
cial, tal como luego fue interpretada por la Iglesia, nos permite descu- 
brir cuàl pudo ser la muerte peculiar de Jesús. La experiencia pascual 
recupera al Mesías crucificado como perdón, reunión de los dispersos, 
creación de una nueva comunidad y esperanza. Desde ahí se interpreta 
la muerte como revelación suprema del amor de Dios, mediado por la 
libertad, el amor y el dolor de Jesús. Y esto se formula diciendo: en su 
muerte hemos sido salvados. Esta interpretación por consiguiente que¬ 
da, como todo el destino de Jesús, afectada por la luminosidad y oscu- 
ridad de la resurrección. La fe nunca fue racionalmente necesaria, aun 
cuando siempre fue razonablemente posible; una posibilidad que tor- 
naba mas luminosas la historia de Jesús y la pròpia historia. Ese ma- 
yor sentido es la suprema razón. Jesús no nos dio otra razón que sus 
entranas de misericòrdia, experimentadas en vida y en muerte. 


C.2. Pasión 


103 


«Porque hiciste razón de tus entranas» 48 . 

Si tuviéramos que elegir dos textos evangélicos en los que el pro- 
pio Jesús interpreta el sentido de su vida y de su muerte, que a la vez 
la Iglesia considero normativos para el comportamiento de sus 
miembros, tomaríamos Mc 10,45 y 14,24. En 10,45 Jesús establece 
la forma en que deben relacionarse los miembros de la comunidad 
entre sí, a la luz del destino de Jesús: «El Hijo del hombre no ha ve- 
nido a ser servido sino a servir y a dar su vida para rescate por mu- 
chos». Si él, a quien Dios envió como agente de su salvación, entre- 
gó su vida en servicio y sacrificio, sus seguidores deben comportarse 
del mismo modo. Este texto aparenta un caràcter parenético sapien¬ 
cial, mostrando a Cristo como ejemplo de conducta; en cambio, el si- 
guiente lo muestra como principio de vida nueva. «Jesús les dijo: 
“ésta es mi sangre que es derramada por vosotros”» (14,24) 49 . Es la 
sangre de la alianza que Dios realiza con ellos. Sus discípulos al 
compartir la copa del vino y el pan, conscientes de que son los sig- 
nos de la alianza, anticipan la realidad del Reino. La eucaristia apa- 
rece así como la realización inicial del Reino, la vida nueva. 


4. El hecho de la muerte 

La muerte de Jesús es un hecho patente en sus rasgos fúndamen- 
tales. Sin embargo, muchos detalles concretos quedan en la oscuri- 
dad, comenzando por el dia y la hora exacta. Según la cronologia de 
Marcos (15,25), Jesús habría sido crucificado el viemes dia de la 
Pascua judía, que caía el 15 del mes lunar de nisan, a la hora tercia 
de los romanos, que serían para nosotros las 9 de la manana; mien¬ 
tras que según la cronologia de Juan la crucifixión habría tenido lu- 
gar un viemes, víspera de la Pascua y a la hora sexta, que seria para 
nosotros mediodía (19,14). Esto ha permitido a un historiador hablar 
de «la existència de un enigma persistente» 50 . La fecha de la muerte, 
los procesos que la preceden, la participación de las distintas autori- 
dades, la última responsabilidad jurídica y moral, la vigència de la 
legislación judía y el atenimiento a sus reglas procesales por quienes 
lo juzgaron, que los judíos poseyeran el ius gladii o potestad para 

48 M. DE UNAMUNO, El Cristo de Velàzquez I, 8.25. 

49 Cf. P. STUHLMACHER, «Existenzstellvertretung fïir die Vielen: MK 10,45 
(Mt 20,28)», en Versdhnung, Gesetz und Gerechtigkeit (Gòttíngen 1981) 27-42. A 
esta luz, la doctrina de la muerte «expiatoria» de Cristo (= poner la vida por los 
otros) es evangèlica y no sólo paulina (DS 3438). 

50 CH. PERROT, Jésus (Paris 1998) 101. 
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aplicar penas capitales: todo esto queda en una cierta penumbra 51 . 
Los evangelios tienen puesta la mirada en la intención teològica y en 
el significado soteriológico de los hechos, aspectos ambos de signifi- 
cación universal y radical. Junto a ella los aspectos particulares, tem- 
porales, jurídicos y procesales, quedaron fuera de su horizonte de 
interès. 

En esa muerte hubo unas causas remotas y unas causas próxi- 
mas. Sin aquéllas no se hubiera llegado a una situación final que lle¬ 
vo a las autoridades religiosas y civiles a deshacerse de Jesús. La ac- 
ción pública de éste se situó dentro del horizonte de las esperanzas 
legítimas del pueblo. Un rabino que ensena y acredita su mensaje 
por referencia a la Escritura, un profeta que declara el sentido de la 
historia y las exigencias de Dios para ella, un mesías que realiza sig- 
nos con autoridad y por ellos acredita su designación mesiànica por 
Dios, un carismàtico que suscita por sus curaciones el entusiasmo de 
la multitud: todo esto estaba dentro del horizonte de posibilidades le¬ 
gítimas y de reales esperanzas del pueblo. Ninguna de estas actua- 
ciones tenia por què suscitar el rechazo de las autoridades. La nove- 
dad y la autoridad de Jesús son perceptibles desde el comienzo a la 
luz de los signos que realiza y que provocan a los oyentes a pregun- 
tarse por su origen, identidad y misión (Mc 1,27; 4,41). El punto de 
ruptura comienza con la reclamación implícita de autoridad, que ya 
hemos analizado, respecto de todo lo que es el orden establecido, co- 
menzando por las instituciones y autoridades religiosas, personalida- 
des e instituciones, y concluyendo con una específica rclación con 
Dios con participación de su soberanía, que fue considerada blasfe¬ 
ma. Mientras que los sinópticos enumeraran como causas de su con- 
denación en el proceso judío la provocación en el templo y la preten- 
sión de ser Mesías-Hijo de Dios bendito-Hijo del Hombre (Mc 
14,58-64), Juan pone sólo una como decisiva: siendo hombre se ha 
equiparado en autoridad con Dios (5,18; 10,33; 19,7). Esto fue lo 
esencial. 

Cristo, mas con obras que con palabras, fue un desafio cuàdru- 
ple: moral, social, salvífico y teológico. Como totalidad resulto in- 

51 Sobre el proceso de Jesús, cf. H. LlETZMANN, Der Prozess Jesu (Berlin 
1931); J. BLINZLER, El proceso de Jesús (Barcelona 1965); A. STROBEL, Die Stunde 
der Wahrheit (Tübingen 1980); O. BETZ, «Probleme des Prozess Jesu», en 
H. TEMPORINI-W. HAASE (dirs.), Aufstieg und Niedergang der ròmischen fVelt, II 
(Berlin 1982) 565-647; W. G. KÜMMEL, «Der Prozess Jesu und der Kreuzestod», en 
Dreissig Jahre Jesusforschung 1950-1980 (Bonn 1985) 375-420; «Spezieluntersu- 
chungen zum Prozess Jesu», en ibid., 392-408; P. Lapide, Wer war schuld an Jesu 
Tod (Gütersloh 1967); P. WlNTER, El proceso a Jesús (Barcelona 1983); 
S. LÉGASSE, El proceso de Jesús I-II (Bilbao 1998); R. E. BROWN, The Death of the 
Messiah from Getsemane to the Grave, I (New York 1994). 
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aceptable para quienes se sentían con la responsabilidad de velar por 
el judaísmo. En otro lugar he hablado de su reforma religiosa, de su 
innovación teològica y de su propuesta escatològica 52 . 

a) Desafio moral al reconducir la ley a sus intenciones mas 
profundas en la linea de un profetismo y monoteísmo éticos, donde 
la pureza del corazón y no la de las manos, la justícia real y no el 
cumplimiento formal eran lo decisivo, siendo restaurada la intención 
originaria de la ley frente a acomodaciones posteriores. 

b) Desafio social al acercarse a grupos humanos e individuos 
rechazados por su incumplimiento de la ley, sus ocupaciones y pro- 
cedencias, yendo màs allà de lo que una legislación de pureza ritual 
permitía, ocupàndose de las masas que estaban como ovejas sin pas¬ 
tor, otorgàndoles dignidad personal ante Dios y ante los poderosos. 

c) Desafio salvífico al actualizar mediante sus acciones el amor 
y el perdón de Dios; al realizar milagros curando en sàbado, mos- 
trando la superioridad del hombre sobre la ley y el amor del Padre 
para con sus hijos necesitados frente a los preceptos humanos; al de¬ 
clarar llegado el Reino de Dios y mostrar su victorià sobre los demo- 
nios, curando enfermos, devolviendo la vista a los ciegos y evangeli- 
zando a los pobres. 

d) Desafio teológico porque arrancaba a Dios del lugar, fun- 
ción, poderes y categorías donde el judaísmo vigente lo ponia; mos¬ 
tro el ser divino transparentado en sus acciones humanas; reveló su 
majestad como cercanía, su justícia como misericòrdia, su poder 
como compasión, su amor como perdón y la elección de Israel no 
como privilegio de un pueblo particular sino como servicio para to- 
dos los que vendran de lejos a sentarse en el Reino con Abrahàn. 
Con todo esto estaba asumiendo para sí mismo una autoridad que 
sólo correspondía a Dios. El Dios de Jesús aparecía opuesto al Dios 
de Israel. 

Estos cuatro desafios, que eran expresión y consecuencia de la 
autoconciencia de Jesús, fueron la causa del rechazo por los cabe- 
zas del pueblo. Llegaron a la conclusión de que el Jesús real y el ju¬ 
daísmo real eran alternativa. Si vivia Jesús, perecía el judaísmo; y si 
el judaísmo quería perdurar, tenia que perecer Jesús. 

Ademàs del aspecto religioso estricto, otro problema es si ese te¬ 
mor de los dirigentes del pueblo por la persistència del judaísmo 
como hecho religioso y del pueblo, resultaba de la dimensión y re- 
percusión políticas del movimiento de Jesús. ^Se convirtió su figura 
en símbolo de una esperanza nacional, que podia llevar a un levanta- 
miento popular frente a los romanos? Dada la difícil relación entre 

52 Cf. O. GONZÀLEZ DE Cardedal, La entraria, 366-367. 
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Judea, provincià sometida, y Roma, es pensable que las autoridades 
judías temieran que los representantes del poder romano reacciona¬ 
ran limitando mas las libertades del pueblo o incluso que amenaza- 
sen con su destrucción. Jesús entonces se les convertia en un proble¬ 
ma político y se prefírió que muriera uno a que la nación entera co- 
rriera peligro (Jn 18,14). Éste último aspecto, ^fue un peligro real o, 
por el contrario, el pretexto que los judíos presentan para eliminarlo, 
dàndole a Pilato la fórmula política de un rechazo que estaba decidi- 
do de antemano por razones sociales religiosas? Llegamos así a la 
cuestión del proceso sumarísimo que se siguió contra Jesús. 

No es históricamente demostrable si la presentación ante Anàs, 
Caifàs y el Sanedrín, constituye realmente un proceso en sentido ju- 
rídico estricto y si se llegó a una sentencia de muerte fundada en mo- 
tivos religiosos. Si esto hubiera sido así y si los judíos hubieran teni- 
do el ius gladii, Cristo habría muerto por lapidación. Las acusacio- 
nes que se ponen en juego son su actitud contra el templo, la 
blasfèmia, la magia, el haber seducido al pueblo y desorientado a 
Israel (falso profeta) 53 . Esto lo deducimos de los evangelios y sobre 
todo de la posterior tradición rabínica, en la cual se asume plena- 
mente la responsabilidad y se mantiene la legitimidad de esa muerte. 
Los evangelios se preocupan mas de mostrar quién es el que es pro- 
cesado y muerto, que de averiguar quiénes fúeron sus jueces y las 
causas de la condenación. 

«Un tema esencial, por no decir el tema central de la pasión, es la 
cuestión de saber quién es Jesús. Es el objeto de todos los interroga- 
torios; es la cantinela de todos los ultrajes y de todos los insultos; es 
el motivo escrito en tres lenguas sobre ïa tablilla fijada en la cruz; es 
la respuesta dada por el oficial romano. Es imposible dar un sentido a 
estos relatos, si se desentiende este eje. Para los evangelistas ésta es 
la respuesta: Jesús es el Hijo de Dios y por haber mantenido esta pre- 
tensión fue conducido a la muerte» 5 . 

Si la magia, seducción y descarno de Israel eran fundamento su- 
fíciente para la acusación ante el tribunal judío, el motivo de la acu- 
sación ante el tribunal romano es el de agitación y sublevación polí¬ 
tica: Jesús pretende ser rey de los judíos. Ahora bien, esto es religio- 
samente ilegítimo (Yahvé es el único rey de Israel) y políticamente 
subversivo (en ese momento no hay otro rey que el César). Por eso 
se pide la pena de muerte y Pilato la otorga. Mientras Marcos 
(14,53-65; 15,1-15) mantiene dos procesos con la sentencia corres- 
pondiente, Juan (18,19) no menciona la reunión del Sanedrín —sólo 

5j Cf. P. LAMARCHE, «La déclaration de Jésus devant le Sanhédrin», en Christ 
vivant. Essai sur la christologie du NT (Paris 1966) 147-164. 

54 J. GUILLET, Jésus devant sa vie et sa mort, 231-232. 
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la presentación a Anàs y ante Anàs y Caifàs— y a continuación el 
juicio y condenación por Pilato. Sin embargo, no por eso descarga a 
los judíos de responsabilidad, màs aún, la intensifica, ya que ante la 
renuncia de Pilato a crucifícarle, por no encontrar crimen alguno, 
ellos reclaman que use el derecho romano para solucionaries un pro¬ 
blema judío interno: «Nosotros tenemos una ley y según la ley debe 
morir, porque se ha hecho Hijo de Dios» (19,7). Tanto la pretensión 
religiosa real (ser Hijo de Dios) como la pretensión política, fingida 
por los dirigentes judíos (ser rey de Israel), ambas cosas, por razones 
distintas cada una de ellas, amenazaban al judaísmo y a Roma. Por 
eso fue eliminado. 


5. La forma de su muerte por crucifixión 

Para la comprensión del destino de Jesús y su interpretación pos¬ 
terior es esencial no sólo el hecho sino el modo de su muerte: la cru¬ 
cifixión. Ésta se contaba a la cabeza de los summa supplicia; era el 
crudelissimum taeterrimumque supplicium, infames stipes, infelix 
lignum, del derecho penal romano, junto a la decapitación (decolla- 
tio), la condenación a la hoguera (crematio) y la entrega a las fíeras 
(damnatio ad bestias). Por ello sólo era usada en los casos màs gra¬ 
ves como la deserción frente al enemigo, la traición de un secreto de 
Estado o la incitación a la sublevación. Se aplicaba sólo a las clases 
bajas (humiliores), no a las superiores (honestiores). Era el castigo 
de los extranjeros sediciosos y el típico de los esclavos. La crucifi- 
xión, surgida entre los persas y extendida entre griegos y romanos 
sobre todo como castigo político militar, era considerada como la su¬ 
prema degradación y execración de un hombre. Para los judíos, 
«pender del madero» era una maldición de Dios: había que enterrar- 
lo el mismo dia, para que su sangre no manchase la tierra: «porque el 
ahorcado es maldición de Dios» (Dt 21,23). Tal es la muerte que 
muere Jesús: la màs ignominiosa, la pròpia de los màs pobres de su 
tiempo, los esclavos. Es la acreditación màxima de la solidaridad de 
destino del Creador con su creatura, del Dios inmortal con el hombre 
que muere, padeciendo la muerte, y no cualquiera sino la que pade- 
cían los màs pobres y desgraciados: los esclavos. Jesús lleva a Dios 
al extremo, al ponerse a sí mismo como portador del Reino, donde la 
misèria, lejanía y soledad son màximas 5S . 

55 Cf. M. HENGEL, La crucifixión dans l’antiquité et la folie du message de la 
croix (Paris 1981). P. EGGER, Crucfixus sub Pontio Pilato. Das «crimen» Jesu von 
Nazareth (Münster 1977). 
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6. La responsabilidad de la condena y de la muerte 

Surge la pregunta por la responsabilidad de la muerte de un hom- 
bre de quien luego se dirà que fue justo, que pasó haciendo bien 
(Hch 10,38-39), que todo lo hizo bien. Los evangelios no permiten 
asignarla exclusivamente a los judíos o a los romanos. La historia ha 
ido asignàndosela a unos o a otros: 

«Ninguna combinación de estos materiales ha conseguido todavía 
producir una respuesta satisfactòria a la pregunta por la responsabili¬ 
dad de la muerte de Jesús [...] En consecuencia no podemos demos¬ 
trar que unos dirigentes judíos de una Palestina ocupada o que Pilato 
y los romanos fueran los únicos responsables de la muerte de Jesús. 
Sin embargo, no hay ninguna prueba que demuestre que sea total- 
mente falsa la imagen general de los relatos de la pasión donde se 
implica a ambas partes» 56 . 

El rechazo de la Iglesia naciente y su persecución por las autori- 
dades judías le hizo escribir a Pablo unas líneas que, sacadas de su 
contexto, alimentaran en el futuro el antisemitismo: «Los judíos son 
los que dieron muerte al Senor y a los profetas y los que nos han per- 
seguido a nosotros; no agradan a Dios y son enemigos de todos los 
hombres» (1 Tes 2,14-15). Sin embargo, el NT no siempre culpabili- 
za a los judíos; sabe que en Jesús estaba en juego un plan de Dios 
que desborda la historia. La muerte, sin dejar de tener responsables, 
superaba a todos los que estuvieron en medio de ella. Tanto Pablo 
como el autor de los Hechos ven a Dios como primer actor y excul- 
pan a los judíos porque no supieron lo que hacían. «Hermanos, ya sé 
que por ignorància habéis hecho esto, como también vuestros prínci- 
pes. Dios ha dado así cumplimiento a lo que había anunciado por 
boca de todos los profetas, la pasión de su Cristo» (Hch 3,17-18). 
«Juntàronse en esta ciudad contra tu santo Siervo Jesús, a quien un- 
giste, Herodes y Poncio Pilato, con los gentiles y con el pueblo de 
Israel, para ejecutar cuanto tu mano y tu consejo habían decretado de 
antemano que sucediese» (Hch 4,27-28). Si hubieran sabido quién 
era Jesús no lo hubieran crucificado: «Si los príncipes de este mundo 
lo hubieran conocido, nunca hubieran crucificado al Senor de la glò¬ 
ria» (1 Cor 2,8). 

El antisemitismo nace de una lectura falsa del NT y de un paralo- 
gismo. Decenios después de que la Iglesia confiese explícitamente a 
Jesús como Hijo de Dios y en cuanto tal Dios, una deducción maca- 

56 J. A. Fitzmyer, «^Quién fue responsable de la muerte de Jesús?», en Cate- 
cismo cristológico. Respuestas del NT (Salamanca 1988) 65-70. 
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bra conducirà a afirmar: Si Jesús es Dios y los judíos lo mataron, los 
judíos mataron a Dios (deicidio); luego son culpables de dar muerte 
a Dios 57 . Ningún crimen màs horrendo que éste y para saldarlo se 
reclamo la muerte, no sólo de aquellos judíos que en su dia ejercie- 
ron la autoridad sino de todo el pueblo y de cada miembro del pue¬ 
blo, los contemporàneos de Jesús y los posteriores. Cada judío indi¬ 
vidual fúe percibido como culpable de la muerte de Cristo. Los ecos 
de ese inmenso error teológico y de este crimen de lesa humanidad 
resuenan hasta las càmaras de gas en Auschwitz. La Iglesia catòlica 
ha clarificado su doctrina en el Vaticano II (cf. NA 4) distinguien- 
do entre los líderes del pueblo entonces, el pueblo en cuanto tal, y 
cada uno de sus miembros. A la vez ha subrayado que lo decisivo en 
la muerte de Jesús no es quién le mató sino cómoypor qué murió él. 
Los verdaderos protagonistas activos y pasivos de esa muerte, ade- 
màs de los del orden histórico, son los del orden teológico: el amor 
de Dios en un sentido y el pecado de todos los hombres en otro. 
La cruz es así el signo del pecado de los hombres por un lado, y por 
otro del amor y perdón universales de Dios. En otro lugar he expues- 
to cómo la cruz de Jesús es a la vez un crimen, un símbolo y un 
misterio 58 . 

A la luz de esa destinación universal de la muerte de Cristo: 
«murió por todos», etiam pro nobis, hemos descubierto la responsa¬ 
bilidad de todos en su muerte. Ante su inocencia, su silencio y su in- 
tercesión agonizante, todo hombre bueno se ha reconocido pecador y 
ha suplicado perdón. Una vez perdonado, en el gozo de la recons- 
trucción por el amor, se ha percatado de la verdadera naturaleza y 
consecuencias del pecado. Ante el Crucificado, todos nos hemos 
descubierto pecadores y hemos comprendido que: «Cristo murió por 
mi causa (soy un pecador) y murió a mi favor (para que sea justo e 
hijo de Dios)». Ahora bien, una comunidad de discípulos, dispersos, 
traidores y pecadores perdonados por Dios, no podia ir a la búsqueda 
de los culpables de la muerte de Jesús. Culpables eran también ellos, 
y lo sornos todos en la medida en que hemos sido y seguimos siendo 
pecadores por negar a Dios y al prójimo en nuestra vida real: anula- 

57 Santo Tomàs, refiriéndose a los cabezas del pueblo, dice que la ignorància de 
que Jesús era Dios no les excusaba del crimen, porque era una ignorància en cierto 
modo «afectada»; veían signos evidentes de su divinidad, pero, por el odio y envidia 
de Cristo, los pervertían y no quisieron creer a las palabras en las que se confesaba 
Hijo de Dios. Tal ignorància no excusa de la culpa sino que la agrava: muestra que el 
hombre està tan orientado hacia el pecado que quiere permanecer en la ignorància, 
no sea que el saber le impida realizar la acción mala. Y concluye: «Y por tanto los ju¬ 
díos pecaron no sólo porque crucificaron al hombre Cristo sino a Dios (tanquam Dei 
crucijïxores)». ST III q.47 a.5 ad 3. 

I 58 Cf. O. GONZÀLEZ DE CARDEDAL, La entrada, 523-618. 
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mos a los inocentes, creamos pobres, rechazamos a los profetas, des- 
conocemos a los santos. Esto significa que si hubiéramos estado allí, 
también habríamos colaborado a la muerte de Jesús. Ésta es el resul- 
tado final de la acción de unos por injustos y por malhechores, de la 
omisión de otros por distanciados e insolidarios con la persona acu¬ 
sada, del pecado de todos por no bienhechores. Jesús murió porque 
unos se pusieron contra él y, sobre todo, porque nadie se arriesgó en 
favor de él. La conciencia de que hacemos el mal y omitimos el bien, 
cada uno en su tiempo, ha llevado a descubrir que todos somos cul¬ 
pables de la muerte de Cristo, porque en cada hombre que ajusticia- 
mos, en el mal hecho o en el bien no hecho, estamos repitiendo aque¬ 
lla situación. «Gemid, humanos, todos en él pusisteis vuestras ma- 
nos», dice el poeta A. Lista. A. Machado confiesa: «Nosotros 
enturbiamos / la fuente de la vida, el sol primero, / con nuestros ojos 
tristes, / con nuestro amargo rezo, / con nuestra mano ociosa, / con 
nuestro pensamiento / —Se engendra en el pecado, / se vive en el 
dolor. / jDios està lejos!» (Los Olivos II, 31-38). 

El morir de Jesús corresponde a la actitud de quien se sabe vícti¬ 
ma de una situación a la vez que deudor de ella, superior a ella y des- 
tinado a todos, también los que estan mas allà de ella. Jesús convier- 
te un acto de ajusticiamiento violento en una oferta de justícia salva¬ 
dora. Los hombres no saben lo que hacen contra él, pero él sí sabe lo 
que hace por ellos. La oración por los que lo crucifican, la entrega 
del discípulo a su madre y de ésta al discípulo, la rendición confiada 
en las manos del Padre, a la vez que sufre en la agonia el abandono 
de todos, concluyen el destino de Jesús. Los evangelios no ofrecen 
fotografïas ni actas notariales del acto. Cada uno pone unos textos en 
su boca en el momento de expirar. Ora con los salmos como todo ju- 
dío en vida y en muerte y con el primer verso da por supuesto todo el 
resto. Éstas son sus últimas palabras según Lucas: «Jesús, dando una 
gran voz, dijo: “Padre, en tus manos pongo mi espíritu” y dicho esto 
expiró» (Lc 23,46; cf. Sal 31,6). Según Marcos: «A la hora nona gri- 
to Jesús con fuerte voz: “Eloí, Eloí, lamà sabachtani, que quiere de- 
cir, Dios mío, Dios mío, por qué me has abandonado”» (15,34; Mt 
27,46; cf. Sal 22,2). Según Juan: «Cuando tomó el vinagre, dijo: 
“Todo està consumado”. E inclinando la cabeza entregó el espíritu» 
(19,30). 

Los tres textos son igualmente normativos para saber si, como 
afinnó Bultmann, Jesús murió desesperado, desistiendo de Dios, 
porque se sintió abandonado por él, o por el contrario murió dejando 
su vida confiada en manos de Dios (Lucas) y agradecido porque le 
había permitido consumar su obra (Juan). Marcos y Mateo, que rela- 
tan ese grito final, saben que Dios ha resucitado a Jesús, y no lo ha- 
bría hecho si no hubiera confiado en él o hubiera muerto desesperan- 
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do de él. Por otro lado esas palabras que parecen gritar el abandono 
son las primeras de un salmo, con las que morian los judíos piado- 
sos. Son el relato agradecido de una situación, de la que Dios salva al 
justo, por lo que éste le alaba e invita a la comunidad a unirse a su 
acción de gracias por la liberación. Citar el primer verso era para el 
lector judío traer todo el salmo 59 . Jesús sufre la soledad y agonia de 
todos los humanos, hasta el extremo límite, y en esa oscuridad se di- 
rige a Dios: en oración. La única desesperación hubieran sido el re- 
chazo y el silencio 60 . 

A la muerte sigue el traslado del cadàver a un sepulcro de piedra. 
La sepultura de Jesús aparece en las confesiones de fe como una ga¬ 
rantia de su muerte real, la expresión última de su verdadera humani- 
dad, de tierra y enterrada (1 Cor 15,4). 


7. El sentido de su morir 

La muerte de Jesús, ajusticiado como un malhechor, constituyó 
la denegación de todas sus pretensiones mesiànicas. Las esperanzas 
puestas en él quedaban truncadas, ya que nada màs contrario a la 
idea judía del Mesias que un crucifícado. La muerte fue la desacredi- 
tación de todo lo que él significo. Él había religado su mensaje a su 
persona: las palabras y las acciones recibían del sujeto su última ver- 
dad y credibilidad. Anulada la persona, no quedaba un cuerpo de 
doctrina ni unos resultados pràcticos, que pudieran subsistir sin él, ni 
un grupo de seguidores que pudieran prolongar la acción del maes- 
tro. La eliminación del pastor llevó consigo la dispersión del rebano. 
No perduraba nada capaz de ser prolongado sin la persona. Sin Je¬ 
sús, su movimiento y su mensaje no tenían capacidad de continuar. 
El juicio, explicito y jurídico de los romanos, implícito y moral de 

59 Frente a la tesis radical de la desesperación de Jesús (R. Bultmann) y del aban¬ 
dono por Dios (J. Moltmann) o de la experiencia de la lejanía absoluta del Padre (Bal- 
thasar), me parece màs sensata la opinión de judíos como J. Klausner o E. Fromm, que 
ven en la muerte de Jesús la manera pròpia de morir de todo judío recitando un salmo. 
«Dada la costumbre judía de citar los libros, oraciones o salmos por su primera frase o 
palabra, parece mucho màs razonable suponer que en el relato de Marcos y Mateo Je¬ 
sús recitara el salmo 22 que incurrir en especulaciones tendentes a demostrar por qué 
razones pudo Jesús desesperarse o que sus palabras son un misterio inexplicable». E. 
FROMM, «Apéndice: El salmo 22 y la pasión», en Y seréis como dioses. Una interpre- 
tación radicat del ATy su tradicwn (Buenos Aires 1970) 199-203. 

60 «La oración de Jesús no es un grito de desesperación sino una expresión de 
confianza, expresión de su inconmovible fe en Dios, proporcional a su necesidad 
extrema. jEn la oscuridad del abandono de Dios él se dirige en oración a Dios!». 
R. PESCH, Das Markusevangelium II, 494-495. 
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los judíos, había condenado a Jesús como reo. Este final repercutia 
negativamente sobre el principio. 

La resurrección invierte el juicio histórico de los hombres, en 
cuanto que ella es la acción, el juicio y la manifestación escatològica 
de Dios que afirma a Cristo en la vida frente a la muerte, lo hace par- 
tícipe de su poder y glòria, reúne a los discípulos, legitima la historia 
anterior, e identifica al protagonista como el Hijo 61 . Si la muerte sig¬ 
nifico la negación de la propuesta mesiànica, la resurrección signifi¬ 
ca la negación de la muerte y la devolución de todas las esperanzas 
que Jesús había suscitado en los hombres, a la vez que otras que en- 
tonces no habían podido percibir. Con la resurrección da comienzo 
el lento y duro esfiíerzo de interpretación de la muerte de Jesús en el 
horizonte de Dios. Los creyentes en él la vieron prevista en el plan 
divino de salvación, y comprendieron que los hombres fueron agen- 
tes de algo que excedia su conocimiento y, sin saberlo, ejecutaron 
ese proyecto de salvación. El pecado de los hombres le dio a Dios la 
posibilidad suprema para ser Emmanuel, Dios con nosotros, siéndo- 
lo hasta en la muerte (Hch 2,23). La muerte de Jesús es interpretada 
en el NT con un verbo, StSóvai (entregar), y como resultado de tres 
libertades en juego, la de Dios, la de Jesús y la de los hombres. Las 
tres son diferentes pero convergentes; ninguna puede deponer su res- 
ponsabilidad ni transferir sobre las otras lo que le es propio. 

a) Es resultado de la libertad de los hombres, que lo «quitaron 
de en medio» (Hch 2,23), y en ese sentido es un crimen, consecuen- 
cia de un rechazo por parte de poderes y personas que, viéndose im- 
plicados y cuestionados por él, se deshicieron de él, deshaciéndolo. 
El sistema religioso, el poder político, la historia del pueblo y el pre- 
sente absolutizado de todos se sintieron amenazados y prefirieron 
mantener la pròpia seguridad a verse cuestionados por la posible ver- 
dad de Cristo. La inhibición general, la omisión del ejercicio de la 
responsabilidad, la traición de los amigos y la cobardía de los jueces, 
llevaron a Jesús a la muerte. En este sentido habla el NT de «Chris- 
tus traditus» y de una «entrega» a la muerte 62 . 

b) Es resultado de la libertad del propio Cristo. Jesús es sujeto ac¬ 
tivo de su muerte en los dos ordenes: fue consciente de ella pudiendo 
interpretaria, y fue libre ante ella pudiendo realizarla 63 . Y en este senti- 


61 Cf. J. MOLTMANN, «El proceso histórico de Jesús», en El Dios cruciflcado. 
La cruz de Cristo como fundamento y critica de una teologia cristiana (Salamanca 
2 1977) 157-219; «El proceso escatológico de Jesucristo», en ibid., 220-274. 

62 Cf. W. POPKES, Christus traditus. Eine Untersuchung zum Begriff der Dahin- 
gabe im NT (Zürich 1967); R. BLÀZQUEZ, «En el cruce de tres libertades: la de Dios, 
la de Jesús y la de los hombres», en Jesús evangelio de Dios (Madrid 1985) 216-218. 

63 En este sentido habla Schürmann de «la propísima (ureigener Tod) muerte de 
Jesús», ya que la ha interpretado en la lògica de su misión al servicio del Reino y ha 


C.2. Pasión 113 

do su pròpia conciencia es la fuente y la norma para descubrir su senti¬ 
do. No es aceptable la afirmación de Moltmann: «Tomada en sí misma 
la autocomprensión de Jesús no es fuente teològica ni criterio de las 
afirmaciones cristológicas» 64 . Conciencia y libertad son las dos condi¬ 
ciones necesarias para realizar una misión con dignidad. A la luz del fi¬ 
nal, hay que afirmar que Jesús supo, de manera radical y fundamental, 
cuàl era la valència salvífica que Dios otorgaba a su muerte por todos 
los hombres, y que integraba su adhesión al proyecto patemo, de forma 
que la salvación ofrecida no sólo fuera un don del Padre a los hijos sino 
una conquista del Primogénito en favor de sus hermanos. 

«Es intemamente imposible que un acontecimiento, cuya signift- 
cación esencial le hubiera permanecido clausurada a Jesús, hubiera 
recibido de parte de Dios una extensión y una significación 
universales» . 

La muerte de Jesús es un ejercicio de su libertad humana delante 
de Dios. No es sólo la notificación de un decreto etemo, de un Dios 
siempre reconciliado con el hombre, como deja pensar Rahner 66 . La 
novedad del tiempo y de la libertad del hombre son inicios creado¬ 
res, que repercuten sobre Dios en cuanto ser personal y libre, libre- 
mente inserto en la historia de los hombres, y le afectan no en el or- 
den del ser, pero sí en el orden de la persona. Si para los griegos Dios 
es inmutable, es porque no conocen la categoria de persona, en la 
que permanència metafísica, fidelidad esencial y sufrimiento profun- 
do pueden ir juntos. Por eso en Dios, ser suprapersonal, pueden ir 
juntas de manera suprema. En la medida en que su permanència ón- 
tica es absoluta (orden del ser), mas profunda es su posibilidad de 
conmoción, pasión y compasión (orden de la persona y del amor). El 
Absoluto de los griegos es inmutable e impasible; el Dios cristiano 
es conmovible y compadeciente 67 . Desde una experiencia eclesial, 


permanecido fiel y entero en ella. El titulo original alemàn: Jesu ureigener Tod, ha 
desaparecido en la traducción espanola, que convierte en titulo el primer capitulo del 
libro: iCómo entendió y vivió Jesús su muerte? En el titulo alemàn se juega con la 
doble dimensión de la muerte: entenderla e interpretaria (verstehen), asumirla y sos- 
tenerla como muerte personalizada (bestehen). 

64 J. MOLTMANN, El camino de Jesucristo. Cristología en dimensiones mesiàni- 
cas, 225. Se pregunta: ^,qué muerte padeció Jesús? y responde: la muerte del Mesías, 
del Hijo de Dios, del judío, del esclavo, del ser vivo (ibid., 230-238). 

65 H. U. VON Balthasar, TD 4, 218. «Al morir Jesús debió saber de modo 
misterioso pero real por quién entregaba su vida, pues en caso contrario no seria él el 
que nos salva, y su muerte no seria para nosotros màs que un acontecimiento extrín- 
seco». J. GUILLET, «Jésus avant Pàques», en Les quatre fleuves 4 (Paris 1975) 37. 

66 Cf. el dialogo de Balthasar con Rahner, en TD 4, 249-259. 

67 Desde aquí hay que enfocar la cuestión del «sufrimiento» y «mutabilidad de 
Dios», afirmando una inmutabilidad en sentido metafisico (indestructibilidad, fïdeli- 
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forjada por el Espíritu, San Juan vuelve la mirada a la historia de Je¬ 
sús, y pone en su boca estas palabras: «Nadie me quita la vida; yo la 
doy libremente. Tengo poder para daria y poder para recobraria de 
nuevo; ése es el mandato que he recibido del Padre» (10,18). 

Una muerte de Jesús que fuera sólo la ocasión, el lugar o el signo 
de un perdón, que Dios otorga a los hombres, al margen de su con- 
ciencia y libertad, es un sinsentido absoluto, contradice la forma en 
que Dios integra en su obra a cada creatura según su pròpia naturale- 
za, y ofende la dignidad del hombre Jesús al convertirlo en agente de 
algo que Dios hace en él y resulta de él para los otros al margen de 
él. Este implícito rechazo que hace el luteranismo de la real concien- 
cia y colaboración de Cristo en la gesta redentora es una consecuen- 
cia de su principio: «solus Deus», que contradice la lògica misma de 
la encamación. Su última expresión habría sido que todo lo hiciera 
Dios por nosotros, sin nosotros, en un juicio etemo por sí y ante sí: 
sin transmitimos su decisión por los profetas ni encamarse. Frente a 
esta actitud de fondo hay que reclamar la conciencia y libertad que 
convierten a Cristo en sujeto activo y responsable de su muerte, en 
lúcido y generoso donador de su vida por los hombres. 

«Es imposible que Dios haya tornado como ocasión para reconci¬ 
liar consigo al mundo una muerte cuyo sentido le es desconocido al 
que la muere» 68 . 

Jesús ejercita su libertad ante su muerte y con ella realiza huma- 
namente su persona: 

— Es expresión de la coherència de su vida, que mantiene su en- 
trega al Reino hasta el final, la confïanza en Dios y la fidelidad a los 
hombres. 

— Es ejercitación suprema de la solidaridad con los mas desgra- 
ciados de aquella sociedad (los esclavos), compartiendo su destino 
de execración social, tras la pérdida de la vida. 

— Es ofrenda e intercesión por los muchos, tras haberse puesto 
en su lugar de pecadores padeciendo las consecuencias de su pecado 
hasta destruirlo y eliminar sus consecuencias; intercediendo por 
ellos ante el Padre, a la vez que reconociendo el peso de la injustícia 

dad) a la vez que una mutabilidad en sentido personal como resultado de haberse so- 
metido él a la lògica de la alianza aceptando la libertad de su creatura, a la lògica de 
la encamación (tener cuerpo y tiempo), a la lògica de la relación en corporeidad per¬ 
sonal (ser apelable y vulnerable, tener que aceptar y corresponder). La soberanía y 
majestad de Dios se miden ya por la lògica de la alianza y la encamación y éstas im- 
plican eftcacia y reciprocidad en la relación. Cf. T. R. Krenski, Passió carítatis 
(Einsiedeln 1990), y bibliografia en O. GONZÀLEZ de CARDEDAL, La entraria, 469 
nota 10. 

68 H. U. von Balthasar, TD 3, 156. 
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del mundo, negàndola en su condición antidivina y aceptando el jui¬ 
cio de Dios contra todo pecado. 

— Es finalmente la sencilla y humilde expresión de su condición 
encamativa, ya que ser hombre es saber de la muerte, contar con ella y 
realizarla como acción y pasión, pues el hombre no es capaz de consu- 
marse por sí mismo y sólo Dios, que lo inicia, lo consuma. Jesús en li¬ 
bertad se pone donde estamos nosotros hasta el final (orden de la natu- 
raleza que incluye el morir) y acepta las condiciones en que nuestra 
naturaleza està situada históricamente (el pecado y la violència, que él 
padece y supera no en la reacción violenta contra ellos, que acrecenta- 
ría la violència, sino en la aceptación y pasión transformadora a la vez 
que en el desenmascaramiento de sus causas) 69 . 

c) La tercera libertad en juego es la del Padre. Si en cuanto obra 
de los hombres la muerte de Jesús es un crimen y en cuanto obra del 
propio Jesucristo es un servicio y sacrificio por sus hermanos, en 
cuanto obra de Dios es el Don del Padre, que se entrega a sí mismo 
entregando su Primogénito a todos los hermanos para que la vida de él 
se convierta en la vida de ellos, para que con su potencia santificante y 
sanadora destruya sus pecados, los integre a la filiación y les confiera 
el Espiritu. La muerte de Cristo no es una necesidad històrica ni un 
castigo moral ni una exigencia jurídica. Antes que la muerte de un 
hombre ante Dios, es la muerte del Hijo en la que Dios se dice y se da 
a los hombres. Nada asciende de los hombres a Dios que previamente 
no haya descendido de Dios a los hombres. Cristo puede ser acción, 
respuesta y don de los hombres a Dios, porque previamente ha sido el 
don, la entrega y libertad que Dios ofrece y en que Dios se oírece a los 
hombres. Toda comprensión ascendente (àvdfSaoiç), tanto de la per¬ 
sona como de la obra de Cristo, presupone el previo descenso y don 
de Dios a los hombres (Kaxdpaaiç). Cuando esto no es percibido con 
claridad, el cristianismo es devaluado a moralismo, simple profetismo, 
ascesis, cultura o revolución humanas. Toda la obra de Cristo tiene en 
el NT por sujeto a Dios: desde los milagros hasta la muerte y resurrec- 
ción. Dios actúa por Cristo en favor de los hombres y Cristo traspone 
a acción y don humanos la acción y don de Dios. Lo puede hacer por- 

69 En cuanto que Jesús con su inocencia, silencio y rechazo de la violència rom¬ 
pé la cadena de la violència en la historia, es correcta la tesis de R. GlRARD, El miste- 
rio de nuestro tiempo (Salamanca 1982); ID, Le bouc émissaire (Paris 1982). Son 
falsas, en cambio, su interpretación de la muerte de Jesús en clave exclusivamente 
sociològica como linchamiento y descarga social, y su interpretación del sacrificio y 
del sentido que la Iglesia otorga a la eucaristia como sacrificio. La Biblia y la teolo¬ 
gia nunca han comprendido a Cristo como «chivo expiatorio». Cf. O. GONZÀLEZ DE 
CARDEDAL, La entraria, 613 nota 169; lD., «Jesucristo, redentor del hombre. Esbozo 
de una soteriología crítica», en Salm 20 (1986) 313-396; ID., Cuatro poetas desde la 
otra ladera. Prolegómenos para una cristología (Madrid 1996) 606-614. 
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que él es el Don en persona. A partir de esa inicial y radical donación 
del Hijo, que es su misma existència en el mundo, hay que entender 
todo el resto. 


8. Lecturas teológicas de la muerte de Cristo en el NT 

Una vez pensada la muerte de Jesús a partir de su acción públi¬ 
ca, hay que pensaria a partir de la resurrección en un sentido y a 
partir de la encamación en otro. La muerte es la encamación consu¬ 
mada; la realización del nombre defïnitivo de Dios como Emma- 
nuel en el límite supremo del vivir, que es el desvivir; y del nombre 
propio de Jesús, quien haciendo así presente el poder de Dios en el 
mundo «salva al pueblo de sus pecados» (Mt 1,21-23). La muerte 
de Jesús permite así tres lecturas: a) Es la muerte de un judío, situa- 
ble dentro de la historia de su pueblo, como un particular en un 
marco particular, b) Es la muerte del Mesias, que realiza su destino 
en clara conciencia y decidida libertad. c) Es la muerte del Hijo 
en la que Dios como Padre està implicado, compartiendo desde 
dentro el destino de la creatura, sabiendo así de la soledad del peca¬ 
dor, de la agonia en la existència y del abismo en el morir. En este 
sentido es también la muerte que Dios muere, la que le tiene como 
sujeto activo y no sólo como objeto pasivo; así es muerte de Dios. 
Como poder aniquilador (der Tod) la muerte no tiene capacidad 
para actuar sobre Dios. Pero Dios tiene capacidad de compartir lo 
que es el humano morir como acontecer, pasión, expolio y transito 
(das Sterben). 

Esta es la perspectiva en la que aparece el sentido defïnitivo de la 
muerte de Jesús: Dios ha muerto con nosotros y por nosotros. Por 
ello tiene un sentido estrictamente lógico, y ajeno a todo masoquis- 
mo, la afirmación: «Dios ha nacido hombre para morir». Para ser fíel 
a la alianza con sus creaturas, que saben del morir y padecen la 
muerte; para compartir destino con cada hombre y por cada hombre. 
La afirmación de San Pablo pasa del universal abstracto: «murió por 
todos» (Rom 8,32) al particular concreto: «murió por mi» (Gàl 
2,20). El pecado ha alejado al hombre de Dios, raíz de su vida, ga¬ 
rantia de su futuro y fündamento de su felicidad. El pecador se queda 
sin Dios, transferido a la tierra de la desemejanza y a la región de la 
muerte 70 . Dios se allega hasta donde él està para sustraerle al poder 

70 Cf. S. Agustin, Conf. VII, 10,16; II, 10,18 (PlatÓn, Político 273; PLOTINO, 
Enéadas 1,8,13). Cf. S. ÀLVAREZ TURTENZO, Regio media salutis. Imagen del hom¬ 
bre y su puesto en la creación: San Agustin (Salamanca 1988). 
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del pecado que lo retiene. Dios comparte su muerte para otorgarle la 
vida de nuevo y la nueva vida. «Es una afirmación cierta y digna de 
ser recibida por todos que Cristo Jesús vino al mundo para salvar a 
los pecadores, de los cuales yo soy el primero» (1 Tim 1,15). 

Tal aserto se extenderà a todas y cada una de las gestas salvíficas 
de Dios en Cristo. Encamación, pasión y resurrección son vistas así 
como acciones de Dios «por mi», «por nosotros» (Rom 5,8; 2 Cor 
5,21; Gàl 3,13; Ef 5,2; Tit 2,14; 1 Jn 3,16), «por cada uno» (Heb 
2,9), «por el hermano» (Rom 14,15), «por los pecadores y por los in¬ 
justos» (Rom 5,6; 1 Pe 3,18), «para la vida del mundo» (Jn 6,51). 
Dios ha participado en la pasión del mundo por la conciencia y hu- 
manidad filial de su Hijo, de forma que, en cada muerte y noche, 
condenación e injustícia, todo hombre tiene a Dios como companero 
de destino, pudiendo así saber que el sufrimiento no es la última pa- 
labra y que la muerte no es soberana del hombre. El sello es puesto a 
la vida por lo que nos excede y la consumación nos es dada por Dios 
mediante una dolorosa extensión (pasión, muerte, purgatorio) que, 
arrancàndonos a lo que nos limita y esclaviza, nos dilata coaptàndo- 
nos al Infinito y Santo. En este sentido San Agustin y Pascal afirman 
que Dios ha nacido, ha estado en agonia y ha muerto por cada hom¬ 
bre. La victorià y resurrección de Cristo no anulan la vida y la muer¬ 
te sino que las integran y trascienden. Conformado a Cristo, el hom¬ 
bre puede vivirlas como «trànsito-pasión» hacia la vida; es decir, 
como pascua. 

«Despierta: por ti Dios se hizo hombre. jLevàntate, tú que duer- 
mes; levàntate de entre los muertos, y Cristo te iluminarà! Por ti, te 
repito, Dios se ha hecho hombre» 71 . 

j «Yo pensaba en ti durante mi agonia; he derramado determinadas 

gotas de sangre por ti» 72 . 

En la perspectiva de la libertad de Dios, la pasión y muerte de Je¬ 
sús aparecen como su participación en nuestro destino mortal y pe¬ 
cador; como revelación de su cercanía a nuestra existència concreta, 
en la que el sufrimiento no es ni demonizado ni divinizado, sino inte- 
grado como estación de la finitud y de la libertad en el camino de su 
consumación; como victorià sobre la muerte y don de la salvación, 
que es inherente a la donación de su propio Hijo, en quien nos lo ha 

71 SAN AGUSTÍN, Sermón 185 I, 1 (BAC XXIV, 7). 

2 B. PASCAL, P 553 (El misteno de Jesús). «En el fondo de todas estas altema- 
tivas, no hay nada mas que un problema, el problema de la relación en Cristo del 
hombre y de Dios, y por consiguiente también, el problema de la relación de Cristo 
con cada uno de nosotros». M. BLONDEL, «Histoire et Dogme», en Les premiers 
ècrits (Paris 1956) 224. 
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dado todo porque se nos ha dado a sí mismo 73 . Por eso los hombres 
han visto sumadas en el Crucificado la presencia de Dios y la de Je¬ 
sús. El cuerpo del Hijo es cuerpo de Dios. A él se dirige el autor del 
soneto màs clàsico de la literatura castellana: 

«Tú me mueves, Senor; muéveme el verte 
clavado en una cruz y escamecido; 
muéveme ver tu cuerpo tan herido; 
muévenme tus afrentas y tu muerte » 1A . 

La primitiva Iglesia tardó tiempo y recorrió largo camino hasta 
que encontró una respuesta teòrica a lo impensable: la muerte del 
Mesías. A la luz de la Escritura, de ciertas palabras del Maestro y de 
los gestos realizados en la última noche, fueron descubriendo un 
sentido positivo en ese final tràgico. Podríamos distinguir dentro del 
NT cuatro intentos o fases en la identifïcación de la pasión de Jesús: 

a) La muerte del Justo. Sin duda es la primera interpretación, 
presente ya en el material prelucano. Jesús muere como el justo de 
los Salmos y del libro de la Sabiduría que sufre a mano de los malva- 
dos, es marginado por los injustos y rechazado por una sociedad ce- 
rrada sobre sí misma. Este justo es a la vez màrtir por su fe. Su san- 
gre es intercesión por sus hermanos, vida derramada para destruir 
(«expiar») los pecados de su pueblo. Jesús ha participado en nues- 
tros sufrimientos, para poder ayudar a los que sufren la prueba y la 
injustícia (Heb 2,17-18; 4,15; 2 Cor 5,21). Pero la muerte no ha sido 
estèril. La resurrección ha revelado su fecundidad 75 . 

b) La muerte del Siervo. La semejanza casi total entre el desti¬ 
no final de Jesús y el del siervo por el Deuteroisaías, misterioso, re- 
moto y a la vez cercano, inocente y castigado, rechazado y a la vez 
justificador de los hombres, llevó a la primitiva Iglesia a ver en esos 


73 «La figura de Cristo es revelación. Ella muestra que la obra de Dios no se ma- 
nifiesta sólo en el éxito. La cruz, sufrimiento del hombre y de un hombre, es sufri- 
miento de Dios. Y en este sufrimiento Dios muestra que él toma la defensa de los 
oprimidos, de los pobres, de los que estan sin derechos, de aquellos a quienes el éxito 
no llega nunca. Lo cual no quiere decir que los deje en este ffacaso, ni menos que 
aquellos que logran el éxito no tengan necesidad de salvación». A. GeschÉ, «Dieu et 
société», en RTL 3 (1976) 293. 

74 A Cristo crucificado. Autor anónimo. Siglo XVI. 

75 Platón hizo el retrato de dos hombres: del justo en apariencia y del verdadero 

justo. «Aquellos que alaban a la injustícia por sobre la justícia diran que el justo tal 
como to hemos presentado, serà azotado y torturado, puesto en prisión, se le quema- 
ràn los ojos y, tras padecer toda clase de castigos, serà empalado, y reconocerà que 
no hay que querer ser justo, sino parecerlo». República 361e-362a. Este texto fue 
considerado como una profecia «extrabíblica» de Cristo. * ./ ........ 
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textos un retrato anticipado de Jesús, a identifícarlo con él, en cuanto 
que él cargó con nuestros pecados e intercedió por los pecadores. 

«En el estadio màs antiguo hasta donde los documentos nos per- 
miten remontamos ya se piensa en Jesús como el “Servidor” de Is 
52,13-53,12, cuya muerte en completa obediència a Dios tiene lugar 
para redención de la “multitud”, y acaba en glòria y exaltación. Esta 
Escritura sugiere inmediatamente dos momentos en la significación 
de la muerte de Cristo. 1) El Servidor incorpora a sí mismo a todo el 
pueblo de Dios; su muerte es, por tanto, la muerte de él, su resurrec- 
ción es la resurrección de él. Su muerte tiene un valor vicario, o màs 
exactamente representativo. 2) Como tal, esa muerte es una “ofrenda 
por el pecado”. Expia el pecado, yendo hasta el extremo de sus con- 
secuencias. Hay que notar que el caràcter representativo del sacrifï- 
cio expiatorio es intrínseco a la idea misma de un sacrificio de esta 
naturaleza. En el pensamiento antiguo éste es vàlido en la medida en 
que hay solidaridad entre la víctima y el que lo ofrece» 76 . 

Estos primeros esbozos y los posteriores desarrollos bíblicos del 
sentido del destino de Jesús y de la significación de su muerte tienen 
dos presupuestos: 

— El pecado es comprendido en clave metafísica y personal, no 
sólo legal, moral o psicològica como un fallo, deficiència en la reali- 
zación de una obra, u ofensa moral, sino como una inversión de la 
realidad, una ofensa personal a Dios, un trastrueque que quiebra la 
naturaleza del hombre, dejàndolo entregado a un poder que funciona 
luego por sí mismo y escapa a su libertad. El acto de pecar transfiere 
y entrega al hombre a ese poder que lo domina (el pecado como 
àpapiía). No hay una tierra intermèdia entre el pecado y Dios. El 
hombre puede elegir soberanía, y de hecho la elige en cada una de 
sus decisiones; se engana pensando que se queda sólo para sí en su 
pròpia tierra. Toda decisión es elección de soberanía y servicio: o a 
Dios o a los ídolos. Sólo Dios puede perdonar el pecado en cuanto 
ofensa personal, reconciliar al hombre en cuanto ruptura de una 
amistad o alianza, destruir el poder del pecado y reconstruir el orden 
del ser deshecho por la culpa. 

— El segundo presupuesto es la dimensión colectiva de la exis¬ 
tència humana: la solidaridad religa a cada hombre con el destino 
del grupo humano. El cabeza de un pueblo funciona en doble senti¬ 
do: recibe desde Dios para los miembros del pueblo y por medio de 
él éstos se incorporan a Dios. Él representa, actualiza, emplaza a 
Dios ante los hombres, y a los hombres ante Dios. Abrahàn y Moisès 

76 C. H. DODD, According to the Scripture. The Substructure of NT Theology 
(London 1961) 123. 
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en cuanto cabezas históricas del pueblo judío, Adàn y Cristo en 
cuanto cabezas naturales de la humanidad en el orden de la naturale- 
za y de la gracia, son tales «personalidades corporativas» que impli- 
can y explican el destino de todos. 

c) La muerte del profeta. Jesús fue considerado en vida como 
profeta por sus discípulos (Mc 6,15; 8,27-28; Mt 21,11.46; Lc 
7,16.39; 24,19; Jn 6,14; 7,40; 9,17). É1 mismo comparo su destino 
con el de los profetas y se dirigió a Jerusalén para acreditar su misión 
(Mc 6,14; Lc 13,33). El profeta, en pasión por Dios y por los hom- 
bres, transpone la palabra de aquél a éstos, habla en favor del pueblo 
ante aquél y lo acusa de sus trasgresiones. Anuncia y denuncia hasta 
convertirse en un peligro social o político. Ademàs era esperado un 
profeta escatológico (Dt 18,15-19; Hch 3,22-23; 7,37). Ante Jesús se 
planteó la pregunta de si seria profeta, uno como los grandes profe¬ 
tas, el profeta igual que Moisès esperado para los últimos tiempos, o 
«el profeta» (Mt 16,4; Jn 1,25; 6,14). Jesús compartió el destino de 
esos profetas, y en el momento final exhorto al pueblo a no repetir 
con él lo que habían hecho con los demàs profetas (Mc 12,1-12; Mt 
23,37-38). 

d) Tras estos primeros intentos seguirà una reflexión mas pro¬ 
funda, que desplaza a las anteriores. La muerte de Jesús es compren- 
dida como la muerte del Mesías y la muerte del Hijo. 

«La idea de un Mesías sufriente estaba lejos de ser familiar a los 
contemporàneos de Jesús. Era también interesante indicar, a pesar de 
las dificultades del intento, que una escuela rabínica como la de Aqi- 
ba conocía la idea del valor redentor del sufrimiento y que el targún 
de Isaías 52-53 parece haber conservado la imagen de un Mesías que 
tenia que pasar por la humillación antes de ser introducido como juez 
de las naciones y protector de los elegidos» 77 . 

Los modelos judíos, de los que la primitiva Iglesia pudo echar 
mano para interpretar la muerte de Jesús como transformadora de la 
vida de los otros, son la muerte violenta de los profetas, el justo su¬ 
friente de los Salmos, el Siervo de Yahvé del Deuteroisaías, la muer¬ 
te de los màrtires macabeos reconciliadora del pueblo, y el sacrificio 
de Isaac 78 . 

77 M. BASTIN, Jésus devantsa passion, 171. Cf. J. COPPENS, «Le nouveau Moï- 
se, prophète de l’avenir», en Le messianisme et sa relève prophétique (Leuven 
1989) 39-40; «Le Serviteur de Yahvé prophète de l’avenir», en ibid., 41-51; 
J. SCHMITT, «El Cristo de las primeras iglesias palestinenses», en: B. LAURET- 
F. REFOULÉ, Dogmatica 1 (Madrid 1984) 164-184. 

' 8 Cf. M. L. GUBLER, Die frühesten Deutungen des Todes Jesu (Gòttingen 
1977). 
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A la luz de estas perspectivas conjugadas se logra la compren- 
sión definitiva. La muerte de Jesús fue una muerte violenta no natu¬ 
ral; fue, sin embargo, una muerte biogràfica, personalmente realiza- 
da en coherència y consecuencia con su mensaje del Reino; fue com- 
prendida en perspectiva teològica como «encargo» del Padre y 
forma de insertarse en cuanto Dios en el corazón del mundo, cono- 
ciéndolo desde dentro y padeciéndolo; fue comprendida en perspec¬ 
tiva soteriológica como donación de su «sangre», en cuanto poder de 
vida, que desaloja el poder de la muerte, creando así una situación 
nueva en la humanidad (salvación, alianza). Entre los innumerables 
textos del NT que implican a Dios y a los hombres en la muerte de 
Cristo, cito sólo tres, que unen la significación teològica y soterioló¬ 
gica. El amor de Dios està en el origen de todo, llamando a la vida y 
sustrayendo a la muerte cuando ésta prevalece. El amor de Cristo a 
cada hombre refleja en el tiempo el amor del Padre. Su pasión y 
muerte, cuya fecundidad se desvela en la resurrección, son la victo¬ 
rià del amor del Padre y de su Hijo sobre el pecado, la instauración 
de la justícia en cada hombre. Amor de Dios, pecado de hombre, 
muerte-resurrección de Cristo forman la «cuerda de tres hilos difícil 
de romper» (Est 4,72) que sostiene la comprensión de la salvación 
en el NT. 

«Tanto amó Dios al mundo, que le dio su Unigénito Hijo, para 
que todo el que crea en él no perezca, sino que tenga vida etema» 
(Jn 3,16). 

«El Hijo de Dios me amó y se entregó [a la muerte] por mi» (Gàl 

2 , 20 ). 

$i, Los cristianos «creemos en el Dios que resucitó de entre los muer- 

l ! tos a Nuestro Senor Jesucristo, a quien entregó por nuestros pecados 
y resucitó para nuestra justificación» (Rom 4,24-25). 

L: 

9. Otras lecturas de la muerte de Cristo 

Junto a esta interpretación de la muerte de Jesús, que es la que 
presenta el NT (cristológica: es un acto de su libertad personal; teo¬ 
lògica: es un don de Dios para vida de la humanidad; soteriológica: 
es la potencia de esa vida divina comunicada en su sangre, desalo- 
jando el poder del pecado y transfiriendo al hombre al àmbito de la 
vida divina), se han ofrecido otras a lo largo de la historia de acuerdo 
con la diversa comprensión fundamental que se ha tenido de la per¬ 
sona de Cristo. 

— La comprensión social-polïtica de Jesús interpreta su muerte 
como la del revolucionario víctima de su proyecto, eliminado por la 
sociedad que quería reformar. 
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— La comprensión moral-humanista la explica como resultado 
de la coherència de Jesús entre teoria y praxis, mensaje y hechos, 
permaneciendo fiel a su doctrina hasta el final igual que Sócrates. 

— La comprensión metafísica lee la entera historia de Cristo, y 
sobre todo su muerte, como paràbola del ser; habla de posesión, ne- 
gación y recuperación en un Viemes santo, Sàbado santo y Pentecos- 
tés especulativos. 

La interpretación trinitaria de Moltmann (haciéndose eco del 
Riss [= desgarro] que Hegel afirma existir en Dios mismo) afirma 
que la muerte de Cristo produce un desgarro dentro del misterio de 
Dios y que de la separación entre el Padre y el Hijo surge el Espíritu 
Santo. De esta forma historia y Trinidad irían unidas. Es verdad que 
en la muerte de Jesús estan implicados el Padre y el Espíritu, porque 
Jesús es siempre el Hijo, al que constituyen y con quien son coexten- 
sivos el Padre y el Espíritu. Sin embargo, tanto la encamación como 
la muerte no recaen con todas sus consecuencias sobre las otras dos 
personas del mismo modo que sobre el Hijo. La encamación como 
acción es obra de las tres, mas como sujeto y término de la acción es 
sólo obra del Hijo. Desde Orígenes hasta Rahner la teologia ha repe- 
tido que sólo el Hijo había asumido personalmente la humanidad y 
por tanto que la muerte sólo es realizada por el Hijo en cuanto encar- 
nado, no por las otras dos personas 79 . Jamàs el NT hace una aftrma- 
ción sobre el Padre y el Espíritu como sujetos de la muerte en la 
cmz 80 . 

Aun cuando las categorías temporales son deficientes para hablar 
del ser etemo de Dios, sin embargo nos valen para afirmar la diferen¬ 
cia entre el ser creado y el increado, entre el modo de existir del ente 
fínito y el de Dios. En este sentido la Trinidad es etema, anterior a la 
creación, independiente de la encamación y, por tanto, de la historia. 
Si es pensable que la creación sea etema como Dios, porque siendo 
Dios desde siempre pudo desde siempre crear, sin embargo por la fe 
sabemos que es temporal (Gén 1; Heb 11,3). La humanidad de Jesús 

79 «Nam et Filius Dei mortuus esse dicitur pro ea scilicet natura, quae mortem 
utique recipere poterat». ORÍGENES, De principiïs II, 6,3. 

80 La dificultad de mucha teologia protestante para explicar la muerte de Jesús, 

inclinando a proyectarla en el ser mismo de Dios (como el caso de J. Moltmann en 
sus libros El Dios crucificado, Trinidad y Reino de Dios, El Camino de Jesús), es 
consecuencia de su rechazo de la teoria de las dos naturalezas en el sentido tradicio¬ 
nal. Introducir la muerte en el ser de Dios es crear una revolución en el concepto de 
Dios, inconciliable con el bíblico. Cf. W. KASPER, «Revolution im Gottes- 
verstandnis? Zur Situation des òkumenischen Dialogs nach Moltmanns “Der gekreu- 
zigte Gott”», en ThQ 1973 (1973) 8-14; J. Galot, «Le Dieu trinitaire et la passion 
du Christ», en NRT 1 (1982) 70-87 (recensión de la obra de J. MOLTMANN, Trinidad 
y reino de Dios). . . - r 
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es creada en el tiempo, finita y mortal 81 . La encamación y la muerte 
de Cristo han acontecido sólo una vez, y de una vez para siempre (Jn 
1,14; Rom 6,10; Heb 7,27; 9,12; 10,10). Gén 1 y Jn 1 se interpretan 
recíprocamente: el Verbo es etemo, pero la creación y la encamación 
son temporales. La Trinidad constituye el sentido de la muerte de Je¬ 
sús como acto en el tiempo, porque expresa el don absoluto del Pa¬ 
dre realizado en la libertad del Hijo por la potencia del Espíritu, pero 
la muerte de Jesús no constituye el misterio etemo de la Trinidad. 

81 No ha sido acogida la tesis del P. Benoït que asigna al Verbo encamado una 
existència pròpia entre nuestro tiempo histórico y la pura etemidad de Dios. 
P. BENOÏT, «Préexistence et incamation», en RB 77 (1970) 5-29. La humanidad de 
Jesús comienza a existir en el tiempo, es creada y corruptible como la nuestra. Jesús 
es mortal en este sentido. Los aphthartodocetas defendieron que el cuerpo de Jesús 
era incorruptible ya antes de la resurrección y por tanto que no hubo una real muerte 
de Jesús. Cf. A. Grillmeier, «Aphthartodoketismus», en LTK 3 1, 803-804. 
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La historia de Cristo en un sentido es anulada por la muerte, y 
en otro, recomienza nueva e innovadora con la resurrección. Esa 
muerte ha sido relatada con tanto interès y detalle por ser la muerte 
de alguien que, crucifícado por los hombres, fue resucitado por 
Dios. La convicción de que verdaderamente Dios ha resucitado a 
Jesús para nuestra salvación es el contenido y presupuesto de todo 
el NT, de forma que no es que en él encontremos afirmaciones que 
hablen aisladamente de la resurrección sino que ella es el presu¬ 
puesto de todos los relatos históricos, de todas las confesiones de 
fe, de todo el anuncio a los paganos, de todas las discusiones con 
los judíos, de su relectura del AT, de la pròpia existència de la Igle- 
sia y de su acción misionera. La resurrección tiene potencia fun- 
dante: hace nacer la Iglesia, obligando a repensar la anterior histo¬ 
ria de Jesús y a releer el AT en nuevas claves; identifica a Jesús 
como el Mesías y, dando por consumada la espera del pueblo de 
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Israel funda objetivamente el cristianismo. Ella no lo es todo 
pero pone todo en marcha, recogiendo lo anteriormente vivido en 
la historia de la salvación y anticipando todo lo que la Iglesia irà 
desplegando a lo largo de los siglos. La resurrección de Cristo, 
como revelación definitiva de Dios y garantia de la resurrección 
universal de los hombres, funda la identidad del cristianismo: «Fi- 
ducia christianorum resurrectio mortuorum: illam credentes su- 
mus» 1 2 . Ella revela a Dios como Dios de vivos y al hombre como 
creatura destinada a compartir su vida eterna. 


A) LOS HECHOS DEL ORIGEN 

^Qué hechos o experiencias dieron origen a la fe en la resurrec¬ 
ción de Jesús? Todos los testimonios afirman el hiato existente entre 
el final de la vida de Jesús y el comienzo de la fe en el Resucitado. 
La victorià de sus enemigos pareció definitiva. Los discípulos huye- 
ron tras el prendimiento; sólo mujeres asistieron a la crucifixión y 
ninguno de los apóstoles estuvo presente en ella. Nada de lo anterior 
hacía presentir un futuro nuevo, una vez que la condena a muerte ha- 
bía negado toda legitimidad a Jesús. Para el NT no existe una conti- 
nuidad intrahistórica entre las dos fases de la historia de Jesús: la del 
muerto y la del resucitado. Ese abismo abierto entre ambas sólo lo 
supera el acto salvífico de Dios, resucitando al Jesús muerto. La es- 
peranza de Israel no versaba sobre la resurrección de un individuo 
sino que se referia a la resurrección universal, en conexión con el fin 
del mundo, la afirmación de la soberanía de Yahvé sobre los poderes 
del mal y la victorià de Israel sobre sus enemigos. 

Ni los evangelios ni libro alguno del NT describen la resurrec¬ 
ción, porque no es un acontecimiento verificable como los propios 
de nuestro mundo. Hablan de apariciones del Resucitado a los testi- 
gos de su vida anterior, a quienes se da a reconocer en encuentros, 
que en un primer momento los sobresaltan porque no son capaces de 
identificar la realidad de aquel ante quien estan. Les parece un fan¬ 
tasma, un jardinero, un peregrino; sólo en un segundo momento se 
percatan de que es el mismo Jesús al que habían conocido pero que 
ahora se presenta en una nueva figura de realidad, con una corporei- 
dad transfigurada. Como resultado de estas apariciones, y tras la 
comprobación de que el sepulcro està vacío, llegan a la convicción 

1 Cf. E. ZENGER, «Jesus von Nazaret und die messianischen Hoffnungen des 
alttestamentlichen Israel», en W. KASPER (Hg.), Christologische Schwerpunkte 
(Düsserldorf 1980) 37-78. 

2 TERTULIANO, De resurrectione carnis 1 (PL 2,795 B). 
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de que Jesús està vivo, de que ha resucitado, de que Dios lo ha acre- 
ditado y afírmado otorgàndole parte en su pròpia vida. 


I. LAS FUENTES. HECHOS Y S1GNOS 

Las fuentes que nos transmiten la noticia de la resurrección son 
de distinta índole: 

— confesiones de fe (simples [Flp 2,11; Rom 10,9-11]; amplia- 
das [1 Tes 1,9-10; Rom 1,1-4]; completas [1 Cor 15,1-11]); 

— kerigmas de Pedro y Pablo en Hechos (2,14-36; 3,12-26; 
4,8-12; 5,29-32; 10,34-43; 13,16-41); 

— textos narrativos de cristofanías personales (Mt 28,9-10; Lc 
24,13-55; Jn 20,11-18.24-29) y apostólicas (Mt 28,16-20; Lc 
24,36-53; Jn 20,19-25); 

— himnos (Flp 2,6-11; Col 1,15-20; Ef 1,20-22; 1 Tim3,16; 1 Pe 
3,18-22; Heb 1,3-4) 3 . 

Hay varios tipos de confesiones. 

— Existen las formas brevísimas, que unen el nombre de Jesús 
con un predicado nominal: «Jesús Seiïor», o verbal: «El Senor vive», 
«Dios lo ha resucitado». 

— Existen también las fórmulas de varios miembros, que unen la 
muerte con la significación salvífíca (1 Tes 4,14; Rom 4,25; 8,34; 
2 Cor 5,15), con el poder que tiene el Crucifícado como Resucitado 
(Rom 1,3; 10,9), junto con el Maranathà (1 Cor 16,22; Ap 22,20); 
con la conversión y el bautismo (Rom 6,3; Col 2,12); con la vida 
presente y futura del bautizado (Rom 6,8-11; 1 Tes 4,14). 


1. Las apariciones del Resucitado: 1 Cor 15 

La confesión fundamental es la de 1 Cor 15,3-8. Esta fórmula 
cuatrimembre es la màs antigua que tenemos de la resurrección. La 
recogió Pablo de la primera comunidad de Damasco o Jerusalén, 
probablemente 3 a 6 anos después de la muerte de Cristo. Està tan 
cerca de los hechos que sus afírmaciones pueden ser confirmadas o 
negadas por las personas que en ella se citan. Es la confesión de fe 
de todos los apóstoles y comunidades (1 Cor 15,11) 4 . Esta fórmula 


3 Cf. B. Rjgaux, Dieu l'a ressuscité, 53-105 (Kerigmas de los Hechos); 
106-146 (Las confesiones de fe); 147-172 (Himnos cristológicos); 184-222 (Visita a 
la tumba); 223-252 (Cristofanías personales); 253-277 (Cristofanías apostólicas). 

4 Cf. ibid., 119-146. 
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que San Pablo recibe y transmite (TtapetaxPov-TtapéótoKa), que no es 
invención suya y es normativa en la Iglesia (1 Cor 15,1), contiene 
por un lado los tres hechos que fundan la fe: que Cristo murió, que 
resucitó, que se apareció. Junto a los hechos està la interpretación de 
su sentido. Los hechos, percibidos como signos, son interpretados a 
la luz de la palabra interior percibida por los destinatarios de las 
apariciones, de la memòria de la vida de Jesús y de la relectura de 
los textos de la Escritura. Los hechos por sí solos son insignifican- 
tes; reciben su sentido sólo dentro de una tradición, de una institu- 
ción y de unas formas de vida 5 . A eso se refíeren las tres fórmulas 
interpretativas. Cristo murió y resucitó: «Por nuestros pecados». 
«Según las Escrituras». «Al tercer día». Las apariciones son el lugar 
concreto donde el Resucitado se inserta en la historia, dàndose a ver 
a hombres concretos, que por haberle conocido antes pueden recono- 
cerle, percibiendo la identidad personal entre el anterior y el presente 
(Lc 24,39: ïSexe... oxt èycó eipt otnxòç). 

Los textos distinguen claramente la situación de los primeros 
destinatarios de las apariciones, y de todos los creyentes posteriores. 
El testimonio de aquellos a los que el Senor se manifesto nos abre el 
acceso al Resucitado. Ellos a su vez distinguen claramente su expe- 
riencia, de la pròpia realidad del Resucitado: ambas cosas no pueden 
identificarse. Su experiencia es constituida, no es constituyente. El 
verbo griego utilizado, ra<t>0T| (15,5-8), permite tres traducciones: 

— En forma pasiva: «Cristo fue visto por Pedro». 

— Como un pasivo divino: «É1 fue hecho visible a Pedro», lo 
que equivale a decir que Dios hizo posible a Pedro que le viera; Dios 
le dio o concedió ver a Cristo. 

— En forma deponente: «El se hizo ver, se dio a ver a Pedro». 

Desde el punto de vista ftlológico las tres serían posibles. La màs 
improbable es la primera, porque nunca es asignada iniciativa direc¬ 
ta a los testigos de la resurrección. La màs verosímil es la tercera, 
dado que los verbos anteriores (morir, resucitar) también tienen a 
Cristo por sujeto. Luego el texto afirma que Cristo se dio a ver, se 
apareció, se hizo ver de Pedro 6 . 

Una de las fórmulas màs ricas de Hechos (10,40-41) suma ambos 
aspectos: la iniciativa de Dios y la efectuación de Jesús: 

«Dios le resucitó al tercer día y le dio manifestar su presencia no a 
todo el pueblo, sino a los testigos de antemano elegidos por Dios, a 
nosotros que comimos y bebimos con él después de resucitado de en¬ 
tre los muertos». 


s Cf. A. GESCHÉ, La résurrection de Jésus .., 301-303. 
6 Cf. B. RIGAUX, o.c., 340-346. 
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Esta fórmula està en continuidad con las fórmulas bíblicas en los 
LXX que designan la teofanía de Dios a Abrahàn y a Moisès (Gén 
12,7; Ex 3,2). San Pablo expresa lo que le ha acontecido en su con- 
versión como un «ver», «darse a conocer», «revelar», «ser poseído 
por Cristo» (1 Cor 15,8; 9,1; Gàl 1,16; Flp 3,8-12 ) 1 . Desde aquí po- 
demos explicitar el sentido de las apariciones a las que alude Pablo 
en 1 Cor 15,5-8 refïriéndose a Cefas, a los Doce, a quinientos herma- 
nos, muchos de los cuales viven todavía,, a Santiago, a todos los 
apóstoles, a él mismo, el último de todos. Éste es el contenido y es¬ 
tructura de las apariciones según esta confesión fúndamental de la fe 
de la Iglesia, que Pablo recibe y a su vez transmite, por la que se 
mide a sí mismo yjuzga a los demàs. El texto enuncia hechos y da su 
interpretación. 

a) El hecho: protagonista, destinatarios, intención 

1. El sujeto o primer protagonista es el propio Jesús: Se trata de 
su autorreveíación, de manifestaciones a aquellos que le habían co¬ 
nocido anteriormente, y a quienes ahora se da a ver resucitado. 

2. El hecho es percibido no como una gestación del sujeto que 
lo vive sino como resultado de un encuentro, por tanto como reali¬ 
dad objetiva que le llega de fuera, que tiene a Jesús por contenido 
personal, no como objeto ciego o realidad muerta sino como sujeto 
reconocido. 

3. Jesús se hace presente como viniendo de la vida pròpia de 
Dios y realizando al màximo los encuentros de amistad, acogimiento 
y perdón, que ya había realizado con ellos en su acción pública. 

4. Los destinatarios de las apariciones son personas concretas 
(Pedro, Santiago, Pablo), gmpos concretos (los Doce, quinientos 
hermanos), algunos de los cuales pueden todavía verificar el anuncio 
apostólico y en concreto el de Pablo por estar vivos. 

5. Las apariciones tienen una dimensión comunitària y una in- 
tencionalidad misionera, ya que cada uno de los que las reciben se 
dirige a los demàs para comunicarlo y es constituido en apòstol del 
Crucificado-Resucitado. 


«Pablo distingue un tal dar-se-a-ver de Jesús, un tal ver, de todas las otras “vi- 
siones” que él conoce bien, por ejemplo 2 Cor 12,1 ss, pero no las pone nunca como 
base de su kerigma». H. SCHLIER, La resurrección de Cristo, 33-34. 
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b) La interpretación: «Según las Escrituras». «Por nuestros 

pecados». «Al tercer día» 

El hecho de la muerte (la sepultura no aparece como hecho salví- 
fico sino como refrendo de aquella) es el presupuesto para afirmar la 
resurrección. La muerte, real y verificada, da soporte al anuncio de 
una resurrección real; ésta no fue la reavivación de un sujeto medio 
muerto. Porque esta muerte y resurrección son vistas como parte y 
culminación de un plan de Dios, se afirma de ellas que son según las 
Escrituras. No se trata de que haya textos que literalmente las pre- 
anuncien en cada uno de sus aspectos materiales, sino de que estan 
en la lògica de las gestas salvadoras conocidas, que corresponden a 
lo que Dios se había propuesto al revelarse a los hombres: decirse y 
darse del todo hasta compartir con ellos su destino; padecerlo y su- 
perarlo, salvàndolos en su juicio sobre el pecado. «Os convertisteis 
de los ídolos a Dios, para servir al Dios vivo y verdadero y esperar 
del cielo a Jesús su Hijo, a quien resucitó de entre los muertos, quien 
nos libra de la ira venidera» (1 Tes 1,10; 5,10). La muerte de Jesús 
trasciende a su persona para incluimos a nosotros. «Murió por nues¬ 
tros pecados» (1 Cor 15,3). É1 realiza de esta forma el destino uni¬ 
versal y vicario del Siervo de Yahvé, cuyos textos adquieren ahora 
toda su potencia expresiva. Por tanto, decir que Jesús murió por 
nuestros pecados según las Escrituras y que según ellas resucitó, es 
situarlo màs allà de su individualidad, poniéndolo al servicio de lo 
que Dios ha previsto para el mundo, conforme a su plan de salvación 
contenido en las Escrituras. 

Si la resurrección se hizo transparente y comprensible a la luz de 
las Escrituras, las Escrituras se hicieron transparentes y comprensi¬ 
bles a la luz de la resurrección. De ésta se dice que tuvo lugar «al 
tercer día» o a los «tres días» 8 . La fórmula (Mc 8,31; 9,31; 10,34 y 
par.) puede tener un sentido cronológico, que es difícil de fíjar. ^Tres 
días desde el instante de la muerte hasta el instante mismo de la resu¬ 
rrección, el instante en que tuvieron lugar las apariciones o en el que 
se comprobó que la tumba estaba vacía? Pero puede tener un sentido 
teológico: entonces indica la pronta intervención salvadora de Dios 
en favor del justo, cuando éste se encuentra en una situación de peli- 
gro. En nuestro caso significa que Dios vino en ayuda de Jesús tras 
su muerte. «Dentro de dos días nos darà la vida, al tercer día nos harà 
resurgir y en su presencia viviremos» (Os 6,2; cf. Gén 22,4). 

La resurrección es un acontecimiento escatológico, que trascien¬ 
de el tiempo. Pertenece al mundo que viene y no puede ser situado 

8 Cf. K. LEHMANN, Auferweck am dritten Tag nach der Schrift. Exegetische 
und fundamentaltheologische Studien zu 1 Cor 15,2-5 (Freiburg 1968). 
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dentro de las coordenadas de nuestro tiempo y lugar, como situamos 
todas las demàs cosas de este mundo. Muerte y resurrección de Jesús 
son un acto doble, no dos actos sucesivos. Doble en cuanto que el su¬ 
jeto primero y principal de la muerte es Jesús, mientras que el sujeto 
primero y principal de la resurrección es Dios. El mismo acto, visto 
por el anverso de la obediència y la fidelidad absolutas de Jesús en- 
tregàndose a Dios, es la muerte; y visto por el reverso de la fidelidad, 
acogimiento y afirmación absolutas que Dios hace de Jesús, es la re¬ 
surrección 9 . Todo su ser con sus constitutivos trascendentales (cuer- 
po, alma, espíritu) fueron afirmados e integrados a la vida divina. La 
muerte no fue vencedora ni soberana definitiva de ellos. La resurrec¬ 
ción fue corporal y no sólo psíquica o pneumàtica; en este sentido 
fue «posterior» a la muerte. No se trata sólo de la perduración de su 
libertad, de su inmortalidad personal, o del retorno de su espíritu a su 
origen divino. Fue una nueva acción recreadora de Dios versando 
sobre la entera persona del Jesús muerto. 

Junto a estas fórmulas de confesión tenemos los relatos de apari- 
ción o las cristofanías pascuales que nos ofrecen los evangelios: Mt 
28,9-10 (mujeres al regreso del sepulcro); Lc 24,13-35 (discípulos 
de Emaús); Jn 20,11-18 (Maria Magdalena junto al monumento); Jn 
20,24-29 (dudas y confesión de Tomàs). En ellas todo lo esencial es 
común y concorde (Jesús vivo, manifestación como encuentro, iden- 
tidad y diferencia con su anterior forma de existència), mientras que 
en lo accidental (lugares, horas, palabras) existen claras diferencias. 
Tal variación dentro de la unidad es la mejor garantia de veracidad. 
Esta constelación de relatos, difíciles de armonizar entre sí, presen- 
tan de forma caleidoscópica la realidad de Jesús I0 . Los hechos pro- 
vocan una inundación de palabras expresivas, desafiando la reduc- 
ción esquemàtica. «Las revoluciones estallan primero en la pala- 
bra» 11 . Los relatos de las apariciones constituyen el punto de inser- 
ción de Jesús en el mundo y la referencia a nuestra historia, en clara 
conciencia de que la realidad del Resucitado no es descriptible ni fi- 
jable. Quienes han recibido las apariciones-autorrevelaciones de Je¬ 
sús no han intentado demostrarlas ni han tratado de revivirlas des- 
pués sino sólo testimoniarlas, reconstruyendo todo lo anterior a la 
luz del Resucitado, iniciando una historia nueva y poniéndose a su 

9 Cf. K. RAHNER, «Cuestiones dogmàticas en tomo a la piedad pascual», en ET 
IV, 159-176; ID., «Unidad de la muerte y de la resurrección», en Curso fundamental 
sobre la fe (Barcelona 4 1989) 313. 

10 Un anàlisis del género literario propio, de los elementos comunes y divergen- 
tes, en J. FlTZMYER, The Gospel according to Luke X-XXIV (New York 1985) 
1532-1548 con bibliografia completa; P. GRELOT, Jésus de Nazareth Christ et Sei- 
gneur, II (Paris 1998) 351-416. 

11 CH. PERROT, Jésus (Paris 1998) 117. 
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servicio. Se abren a ese futuro nuevo y viven para él; porque queda- 
ron iluminados por aquella experiencia, no presos de ella. Jesús se 
identifico ante ellos y ellos a su vez quedaron identificados desde él, 
transformados por él y enviados a hablar de él. Hay un desborda- 
miento de sí mismos hacia la realidad percibida y hacia la misión re- 
cibida con tal realismo y verdad que les hubiera parecido insensata la 
pregunta sobre si lo que estaba detràs fueron alucinaciones, visiones 
o simples suenos. La verdad de su vida posterior acredito la expe¬ 
riencia que estaba en la gènesis de su anuncio. Los hechos hay que 
analizarlos en su campo semàntico propio: como acontecimientos en 
su lugar y tiempo, con el sentido que tienen para la persona que los 
vive, con las consecuencias que nacen de ellos en la historia siguien- 
te. Estos tres ordenes dan o quitan la razón a unos hechos. En nuestro 
caso las apariciones fueron recibidas, comprendidas y correspondi- 
das como: 

— Revelación de Jesús y encuentro con Jesús. 

— Transformación de los discípulos en hombres nuevos, capaces 
de comprender lo anterior y comenzar un futuro nuevo. 

— Renacimiento del pueblo de la alianza, como pueblo rehecho 
por Jesús su Mesías. 

— Surgimiento de la Iglesia. 

— Comienzo de la misión, primero a los judíos y luego a todos. 


2. La tumba vacía 

Junto a las apariciones tenemos los relatos de la tumba vacía. 
Los evangelios relatan el hecho juntamente con las apariciones, sin 
intentar fundar la realidad positiva de la resurrección sobre el hecho 
negativo de la ausencia del cadàver. La ausencia del cadàver es un 
signo que, en la luz de anteriores y posteriores experiencias del en¬ 
cuentro con el Jesús vivo, recibe un peso propio. Por eso San Juan: 
«Vio y creyó» (20,8) n . Ahora bien, un signo nunca es una prueba 
automàtica de la realidad hacia la que orienta o abre. La ausencia de 
un cadàver no demuestra la existència del vivo en otro lugar. La his- 
toricidad de la tumba vacía es generalmente admitida, aun cuando 


12 «El descubrimiento de la tumba vacía deja de aparecer como una invención 
tardía y sospechosa, y vuelve a ser un hecho solido y antiguo, un dato primitivo que 
con las apariciones subsiguientes puede justificar y fundar la fe cristiana en la resu¬ 
rrección del Senor». P. BenoIt, Passion et Résurrection du Seigneur (Paris 1966) 
295; J. FlTZMYER, Catecismo cristológico. Respuestas del NT (Salamanca 1988) 84. 
Cf. H. VON CAMPENHAUSEN, Der Ablauf der Osterereignisse und das leer Grab 
(Heidelberg 1966); G. O’COLLINS, Jesús resucitado..., 183. 
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ocupe un lugar secundario en los testimonios del origen. Es narrada 
como algo que puede ser verificado por los judíos. En un contexto 
semita con una antropologia no dualista, que no separa la persona en 
alma y cuerpo como lo harà después el mundo griego, el mensaje de 
la resurrección hubiera sido absolutamente inaceptable si se hubiera 
encontrado el cadàver. Mas no sólo para ellos sino también para no- 
sotros 13 . El hombre es cuerpo, y éste es la mediación de la persona 
en su relación expresiva y comunicativa con el mundo y con Dios. 
La corporeidad humana tiene una constitución temporal. Todas esas 
corporeizaciones sucesivas pertenecen a la biografia constituyente 
del hombre y éste ni ha sido ni serà al margen de esa matèria. Decir 
que el hombre es afirmado por Dios en su vida, «resucitado» de la 
muerte, implica la afirmación de esa historia, con la perduración de 
su entera biografia y corporeidades sucesivas. La resurrección de Je¬ 
sús es la afirmación que Dios hace de todo lo que ha sido y de todo 
lo que él es ya, a la vez que muestra lo que él ha de ser todavía para 
el mundo. La resurrección de Jesús fue una resurrección corporal 14 . 


II. LA RESURRECCIÓN: HISTORIA, APOLOGÈTICA, TEOLOGÍA 

Tenemos hechos y signos. Las experiencias con el Resucitado füe- 
ron vividas por sus protagonistas como signos. Interpretadas como ta¬ 
les desde la vida de Jesús y la Escritura, fúndaron la fe entonces y la 
siguen fundando hoy. Toda posterior experiencia de Cristo se refiere a 
ellos y se mide por ellos. Las apariciones del Resucitado fueron perci- 
bidas como realidad externa y anterior a los sujetos que las recibieron. 
La afirmación que éstos hacen de la resurrección de Jesús no fue sólo 
el resultado de una meditación sobre el Jesús terrestre; no fue la intui- 
ción de que su muerte es universalmente significativa, ni el descubri¬ 
miento de una obligación: tener que seguir reviviendo su ejemplo o 
predicando su mensaje, sino resultado de su convencimiento de que 


13 «El mensaje central implica por tanto ípso facto, teniendo en cuenta la com- 
prensión antropològica de aquel momento, el hecho de la tumba vacía [...] En la opi- 
nión pública de los ciudadanos de Jerusalén el mensaje de la resurrección de Jesús 
hubiera quedado desacreditado de una vez para siempre si se hubiera podido demos¬ 
trar un sepulcro con el cadàver de Jesús en descomposición». K. SCHUBERT, .Jesús 
im Lichte der Religionsgeschichte des Judentums (München-Wien 1973) 183-184. 
Cf. ID., «Auferstehung Jesu im Lichte der Religionsgeschichte des Judentums», en 
Bib 43 (1970) 25-37. 

14 Sobre la unidad del cuerpo de Jesús, muerto y resucitado, en su nueva condi- 
ción pneumàtica, cf. las matizaciones de PABLO VI, Sobre la resurrección 
(05/04/1972). 
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Dios tuvo una intervención objetiva en el mundo, asumiendo el entero 
ser de Jesús a su pròpia vida divina y rescatàndolo así al poder univer¬ 
sal que la muerte tiene sobre los seres finitos 15 . 

Son por tanto insuficientes la tesis de D. F. Strauss, con su expli- 
cación psicològica de las apariciones; y aquellas otras que conside- 
ran fundamento sufíciente para explicar la resurrección la influencia 
y el recuerdo que los discípulos mantenían del Jesús prepascual. 
Bultmann afirma que Jesús resucitó en el kerigma; Marxen que la re¬ 
surrección significa sencillamente que el asunto de Jesús seguia vali¬ 
do y debía perdurar; Schillebeeckx la explica como un proceso de 
conversión vivido como gracia y expuesto como aparición; R. Pesch 
considera al Jesús terreno fundador de la resurrección 16 y en su línea 
estan I. Broer, K. H. Ohlig, H. Verweyen 17 . En el extremo se sitúa 
G. Lüdemann con su negación pura y dura de la realidad del Resuci- 
tado; para él la fe està y cae con el Jesús de la historia y no con el 
Cristo de la resurrección, por lo cual ni las apariciones, ni la tumba 
vacía tienen importància alguna 18 . Hay dos comprensiones falsas de 
la resurrección: 

— Una, material biologicista, la ve como la simple vuelta a la 
vida biològica. Tales fúeron la resurrección de la hija de Jairo (Mc 
5,21-43), la del hijo de la viuda de Naín (Lc 7,11-17), la de Làzaro 
(Jn 11,38-44). 

— Otra es la interpretación idealizadora o desmitificadora, que 
la piensa como continuación en el tiempo de la memòria y de la cau¬ 
sa de Jesús, o como etemidad del alma sola, pudiendo permanecer su 
cuerpo descompuesto en el sepulcro. 

— Frente a ambas està la comprensión teològica, que la piensa 
como una acción de Dios, que recae sobre la entera persona de Jesús, 
sustrayéndolo al poder de la muerte y haciéndolo partícipe de la vida 
divina, que le permite manifestarse en el mundo de una «forma nue- 
va» (Mc 16,12) a como lo hizo a sus contemporàneos. La resurrec¬ 
ción es personal y, por tanto, corporal. 

15 «La resurrección corporal de Jesús a la glòria forma parte fundamental de la 
proclamación kerigmàtica del NT y constituye una afirmación fundamental de la fe 
cristiana». J. Fttzmyer, o.c., 86. Cf. R. E. BROWN, The virginal conception and the 
bodilv resurrection of Christ (London 1974) esp. 130-134. 

1(1 Sobre la intención, valor y limites de estos intentos, cf. H, KESSLER, «Exposi- 
ción y crítica de los intentos de explicación histórico-genética», en La resurrección 
de Jesús..., 130-169. 

17 Expone esta tesis: H. VERWEYEN (Hg.), Osterglaube ohne Auferstehung? 
Diskussion mit G. Lüdemann (Freiburg 1995). Frente al resto de los autores mantiene 
la tesis clàsica L. OBERLINNER, «Gott hat ihn auferweckt. Der Anspruch eines früh- 
christlichen Gottesbekenntnisses», en ibid., 65-79. 

18 Cf. G. LÜDEMANN, Die Auferstehung Jesu (Gòttingen 1994) 220. 
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El caràcter violento, escandaloso y para los judíos religiosamente 
perverso de la cruz, les hacía del todo imposible seguir manteniendo 
la validez del mensaje y la perduración de la persona de Jesús. Lo 
históricamente primero en la afirmación que los discípulos hacen del 
Resucitado no fúe la reflexión del hombre sino la acción de Dios. 
Ahora bien, esos hechos en cuanto signos reclaman una interpreta¬ 
ción: deben ser pensados, situàndolos en una tradición espiritual y 
refiriéndolos a la pròpia vida. No se nos imponen con la violència de 
la matèria y la ley de la gravedad, sino en apelación a la libertad y 
como oferta de gracia. Son revelación que invita y suscita la fe: su 
último sentido y contenido sólo son percibidos cuando los conteni- 
dos y exigencias de esa fe se convierten en forma de vida. Existe una 
continuidad de fondo entre el mensaje del Reino y la vida de Jesús 
por un lado y el hecho de la resurrección por otro. Jesús ha presenta- 
do a Dios como Dios de vivos, situàndose en la tradición del AT que 
en sus fases finales cuenta con la resurrección de los muertos, afir- 
mada en tiempo de Jesús por los fariseos 19 . Y en la noche de la cena 
habla confiado de su participación en el banquete del Reino (Lc 
22,16), lo que supone que cuenta con la ayuda de Dios arrancàndole 
a la muerte inminente. Los anuncios de la resurrección estàn en pro¬ 
funda coherència con toda su vida entregada en obediència a Dios y 
en servicio a los hombres. 

Sobre ese fondo, en discontinuidad a la vez que en continuidad 
con el propio Jesús, los relatos de la resurrección tienen todo su peso y 
credibilidad 20 . No se trata de textos ingenuos y de afirmaciones sobre 
hechos de otro mundo. Los sujetos de las apariciones no son ajenos a 
la realidad de cada dia, presos de una ilusión infantil o indignos de fe. 
La convergència de todos ellos en su diversidad, las constantes en lo 
fundamental, el hecho de que haya transformado en personalidades 
decisivas en el fúturo a personas que carecían de los presupuestos para 
un destino semejante, el resultado final y persistente de esas afirma¬ 
ciones suyas, que han permitido a generaciones lejanas a los aconteci- 
mientos descubrir al Resucitado y adherirse a él: todo esto obliga a re- 
conocer valor objetivo a los testimonios primeros de las apariciones, 
que dan origen a la confesión de fe en el Resucitado. Su sobriedad, su 
ingenuidady su carència de pretensiones, no proponiéndose como ar- 
gumentos de evidencia o filosóficamente validables, y su reducción al 
orden del testimonio, convierten su fragilidad primera en signo de 
mayor fortaleza, que mas allà de ellos nos remite a la realidad que 
atestiguan. Su misión ha concluido con el testimonio: el resto lo dejan 

19 Dan 12,2; 2 Mac 7,9-29; cf. Is 26,19; Ez 37,1-14. Cf. H. KESSLER, «La prepa- 
ración en el AT y el judaísmo precristiano», en o.c., 29-60. 

20 Cf. «El Jesús prepascual», en ibid., 61-84. 
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a la libertad del hombre y a la gracia de Dios. Esos testimonios ver- 
bales hay que situarlos dentro de las instituciones, formas de vida y 
proyectos reales de la comunidad primitiva. Palabras y personas, me- 
morias del Jesús conocido y experiencias con el Jesús reencontrado 
fúndaron entonces y siguen fúndando hoy la posibilidad de la fe en Je¬ 
sús de Nazaret como Mesías de Dios. El transito de la posibilidad a la 
realización de la fe es un misterio del que sólo cada hombre puede y 
debe responder por sí mismo ante Dios. A su vez la fe no es producto, 
cosa o fàrmaco que se toma desde íuera como exterior a la persona, 
sino que tiene que nacer de la ejercitación libre de la vida. La fe, como 
todo acto de libertad y de amor, llega a ser plenamente real en el acto 
de creer y se toma luminosa en el acto entero de vivirla. 

La resurrección ha sido casi siempre estudiada desde el punto de 
vista histórico-exegético por un lado, y apologético por otro. Ha pre- 
valecido la preocupación por su materialidad verificable, situàndola 
en el nivel de los hechos de este mundo y olvidando la peculiar natu- 
raleza con que la presentan las fuentes. Para ellas no es ni mera pro- 
longación ni negación de la historia anterior sino el comienzo de una 
historia nueva. El Resucitado es la explosión y el primer exponente 
del mundo füturo; es una realidad escatològica que «toca» a este 
mundo, verificable en sus efectos; es real e històrica pero no con la 
historicidad mundana pròpia de quienes somos tiempo, mundo y 
mortalidad 21 . Se ha leído los textos sólo como historia positiva, 
cuando se trata de textos confesantes en los que lo dicho y el decir, la 
realidad enunciada y la persona enunciante, no son separables. En 
este sentido, no hay resurrección de Jesús sin testigos que la anun¬ 
cien. No hay acceso directo al Resucitado sin pasar por la persona 
que atestigua, sin entrar en la interpretación que el testigo da, sin po- 
ner la vida en sintonia con lo que la realidad anunciada exige. 

En segundo momento ha prevalecido el interès apologético, re- 
duciendo la resurrección a un milagro como los anteriores milagros 
de Jesús. Ella seria el màximo milagro que prueba defmitivamente el 
cristianismo. Pero antes que un milagro como los otros es «miste¬ 
rio», porque en ella pasamos de este mundo a otro, de la muerte del 
ser finito y pecador a la vida del Infinito. Separada de la predicación 
del Reino y de la muerte por un lado, de la efusión del Espíritu y de 
la Iglesia por otro, la resurrección queda como un enigma indesci- 
frable. No es un cualquiera el que ha resucitado sino alguien que ha 
propuesto un mensaje sobre Dios y ha muerto una muerte como 


21 Cf. P. GRELOT, «L’historien devant la résurrection du Christ», en Revue 
d'histoire de la spiritualité 48 (1972) 221-250; ID., «La Résurrection de Jésus et 
l’histoire. Historicité et historialité», en Les Quatre Fleuves 15-16 (Paris 1982) 
145-179. . . 
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servicio y sacrificio por los hombres. El Resucitado ha suscitado una 
experiencia de transformación pneumàtica y desencadenado una co¬ 
munidad misionera que perduran hasta hoy. Esa totalidad se convier- 
te en una invitación a creer. Teòrica e históricamente es un hecho 
singular ya que sólo de Jesús se ha afïrmado en sentido real somàti- 
co, y no fígurado o espiritual, que ha resucitado 22 . Sin embargo, la 
verdadera potencia fundamentadora de fe, pròpia de la resurrección, 
sólo se percibe cuando se la comprende teológicamente como afïr- 
mación sobre Dios, sobre Cristo, sobre el sentido de la vida humana, 
sobre la meta de la historia, sobre la salvación de la realidad y de 
cada persona. La historia de la teologia ha dejado a veces la resurrec¬ 
ción en segundo plano. La Iglesia oriental concentro su atención pri- 
mero en la encamación como punto salvífico central; después en la 
cuestión de la divinidad y de la unión hipostàtica como problemas 
teóricos primeros 23 . En cambio, la Iglesia occidental otorgó prima¬ 
cia a las cuestiones de soteriología (la muerte de Jesús como satis- 
facción y expiación: San Anselmo, Lutero). Finalmente la era mo¬ 
derna se centró en la acción y predicación de Jesús Maestro, en su 
acción como profeta o reformador social revolucionario, con espe¬ 
cial atención a las cuestiones apologéticas (Ilustración, Escolàstica, 
métodos histórico-críticos, movimientos de liberación). En nuestro 
siglo hemos podido por fin redescubrir el lugar central que la resu¬ 
rrección ocupa en el cristianismo y su lugar primordial tanto para la 
fe como para la cristología 24 . 

B) CONTEXTO, LENGUAJE Y CONTENIDO 
DE LA RESURRECCIÓN 

El proceso de comprensión del Resucitado no acaba con las apa- 
riciones como momento explosivo, experiencia única y aconteci- 
miento fundador. El dia de Pascua y los cuarenta días siguientes 
(Hch 1,3) han conducido a los apóstoles a pensar el sentido de ese 
acontecimiento, a la vez que sus presupuestos y sus consecuencias. 
Cesan las apariciones pero no cesa la presencia real de Cristo a su 
comunidad. Acabó una forma de manifestarse y comenzó otra que 
todavía dura. El NT en el origen y la Iglesia hasta hoy son el testimo- 

22 Cf. K. RAHNER, Curso fundamental sobre la fe, 322. 

Cf. A. GESCHÉ, a.c., 257-265; J. P. JOSSUA, Le salut. Incamation ou mvstère 
pascal chez les Pères de l'Église de S. Irenée à S. Léon le Grand (Paris 1968). 

~ 4 Pionero de esta recuperación fue el libro de F. X. DURRWELL, La Résurrec¬ 
tion de Jésus mystère de salut. Étude biblique (Le Puy-Lyon 1950). Cf. el volumen 
homenaje: M. BENZERATH-A. SCHMID-J. GuiLLET (ed.). La Pàque du Christ 
Mystère de Salat. FS F. X. Durwell (Paris 1982). 
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nio unànime de esa presencia vivifïcadora de la persona y de una 
inteligencia creciente de la acción de Jesús, quien prometió venir 
(Jn 14,3.18-19) y permanecer siempre con los suyos (Mt 18 20- 
28,20). 


I. EL CONTEXTO: ESCATOLOGÍA Y APOCALÍPTICA 

fCómo es el proceso de interpretación del Resucitado? La refle- 
xión se elabora en varias direcciones, partiendo siempre de la me¬ 
mòria del que habían conocido, de la experiencia de su actuación en 
la Iglesia y de los textos del AT. La suma de todos estos elementos 
puso en primer plano la coordenada escatològica. La resurrección es 
situada y comprendida sobre el fondo de espera del fin del mundo, 
con la consiguiente revelación del sentido de la historia, que los ju- 
díos encontraban explicitada en la literatura apocalíptica de su tiem- 
po. Por eso se ha repetido que la apocalíptica es la matriz de la cris¬ 
tología primero y la madre de toda la teologia después 25 . Este tras- 
fondo le otorga su inteligibilidad fundamental y a partir de él se 
descubren otras dimensiones. Hablar de comprensión escatològica 
significa afirmar que la resurrección es un acontecimiento que tiene 
que ver con el fin de los tiempos; que en la persona de Jesús està te- 
niendo lugar la irrupción de ese final como acción reconciliadora de 
Dios respecto de su creación; que la persona y obra de Jesús son la 
anticipación de los éschata; que el proceso de salvación està ya inau- 
gurado; que Jesús es descubierto como el Hijo del hombre de la lite¬ 
ratura apocalíptica en su dimensión individual y colectiva, que vi- 
niendo al fin de los tiempos decidirà la entrada en el Reino de Dios. 
La resurrección identifica a Jesús como el Juez escatológico. De ahí 

25 Cf. E. KÀSEMANN, «Die Anfànge christlicher Theologie», en Exegetische 
Versuche und Besinnungen, II (Tübingen 1964) 82-104, cit. en 100; «Zum Thema 
der urchristlicher Apokaliptik», en ibid., 105-130; W. PANNENBERG- 
T. RendtORFF-U. WILCKENS, Historia como revelación (Salamanca 1977); 
W. PANNENBERG, Fundamentos de cristología (Salamanca 1974); J. Moltmann, 
Teologia de la esperanza (Salamanca 1969); O. GONZÀLEZ DE CARDEDAL, Aproxi- 
mación, 386-399. La Iglesia expresó su mensaje escatológico (ha Uegado lo ultimo 
porque ha Uegado el Último) con categorías apocalípticas (descripciones del fin del 
mundo, resurrección general) y en un primer momento esperó la parusía de Jesús y el 
final de la historia. Después percibió que el fin cualitativo de la historia (dado por la 
resurrección) no significaba el final cronológico (parusía de Jesús y fin del mundo). 
Esta distinción y la comprobación de que las realidades escatológicas (vida nueva, 
perdón de los pecados, don del Espíritu) estaban ya operantes dentro de ella por la fe 
y la celebración, le permitieron sobrevivir y afirmarse en su acción misionera, aun 
cuando no tuvo lugar la parusía. 
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se desprende su condición de Senor, que ejerce su soberanía salvífica 
en la Iglesia, y consecuentemente también ante él se decide el desti¬ 
no de los hombres. La resurrección constituye a Jesús en Testigo es¬ 
catológico de Dios y Juez de su Reino. 

Situada sobre este fondo, la resurrección aparece como la forma 
anticipada de la existència nueva, que Dios otorgarà a toda la crea¬ 
ción cuando llegue la consumación. Por ello nada tiene que ver con 
un mero retorno a la anterior vida biològica. La resurrección de Là- 
zaro es de este orden: recupero su vida anterior para volver a morir. 
Jesús en cambio entró en la vida nueva, la que es indeficiente, por 
ser eterna, la pròpia de Dios. «Cristo resucitado de entre los muertos 
ya no muere, la muerte no tiene ya dominio sobre él» (Rom 6,9). 
Para hablar de la resurrección de Jesús el NT no utiliza nunca el tér- 
mino píoç y los derivados de él, sino Çonj. Aquélla es la vida de los 
mortales en caducidad y temporalidad; ésta es la vida de Dios en in- 
tegridad y perennidad. La vida nueva de Jesús y de los resucitados 
con él no es una revitalización sino una palingenesia (Mt 19,28; Tit 
3,5), una transformación o metamorfosis (Mt 17,2; Rom 12,2; 2 Cor 
3,18), una innovación de realidad por el Espíritu (2 Cor 5,17; Col 
1,15; Gàl 6,15; Ef 2,13; 4,24; Rom 7,6). 


II. EL LENGUAJE; CONSTELACIONES SIMBÓLICAS 

La resurrección tiene que ser entendida a la luz de la pluralidad 
de lenguajes con los que el NT la presenta y por exploración de los 
universos simbólicos en que la expresa. La palabra «resurrección» es 
una entre las otras muchas que describen la ruptura introducida por 
Dios para afirmar a Jesús, legitimar su pretensión, devolverlo vivo y 
arrancarlo a la muerte, integràndolo a su soberanía sobre el mundo. 
Aqui el lenguaje contiene la realidad y la forma de ésta viene sugeri- 
da en esas formas lingüísticas 26 . Podríamos distinguir tres àmbitos 
simbólicos: a) Es una acción que se ejerce sobre un muerto. b) Es 
una transferència al universo de Dios. c) Es la constitución de una 
forma de realidad nueva en Cristo, con su consiguiente acción sobre 
el mundo, por participación en la soberanía de Dios. 

1. Sin duda una de las expresiones màs primitivas es la expre- 
sada por los verbos: egeíró, en sentido activo y pasivo, a la vez que 
por el verbo anístémi, del cual deriva la palabra anàstasis, resurrec- 

' 6 Cf. E. DE SURGY (ed.), La Résurrection de Jésus et l’exégèse moderne (Paris 
1969); A. GeschÉ, «Le lieu de fintelligibilité foumi par l'analyse du langage», en 
o.c., 283-296; J. LADRIÈRE, L’articulation du sens. II. Les langages de la foi (Paris 
1984). 
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ción 27 . Expresa la idea de un levantar de la muerte, como despertar a 
alguien de un sueno. Sin que se intente describir la situación se pre- 
supone a Jesús caído, dormido, muerto, apresado o retenido por la 
muerte en el lugar de los muertos. Los verbos correspondientes a la 
acción divina son: suscitar, despertar, hacer surgir, sustraer, arrancar, 
resucitar. 

2. Otra expresión deriva de los términos glòria o glorificación, 
que en San Juan abarca cruz y resurrección y que nos remite al tér- 
mino veterotestamentario kabod, 5óça, expresivo de la condición di¬ 
vina a la que es integrado Jesús. Aquí se acentúa la victorià de Cristo 
sobre la muerte y su participación en la vida y poder de Dios, donde 
toda mortalidad ha desaparecido. 

3. Un tercer modo expresivo està dado con los términos exal¬ 
tar, exaltación a la derecha del Padre (Hch 2,33; Flp 2,9). Estas ex- 
presiones contrastan la acción exaltadora de Dios con la humillación 
de quien en la pasión y en la muerte realizó el destino del servidor 
paciente y descendió a la muerte para gustaria por todos. A quien ha 
realizado el màximo descenso y humillación hasta morir la muerte 
de los esclavos (cruciftxión), Dios lo eleva a su pròpia glòria y le 
otorga el nombre màximo, de forma que todos le tributen homenaje 
de adoración (Flp 2,10-11). La kenosis o abajamiento del que existia 
en la forma de Dios tiene su expresión límite en la bajada a los in- 
fiemos. Ahora bien, la muerte y el descenso de Cristo a los infíemos, 
^son dos estados sucesivos o son dos maneras de expresar un único 
acto por el que Jesús ha compartido el destino de los muertos, para 
ser luego suscitado por el poder de Dios? 

4. Otro modelo es el que explica la resurrección como vivifïca- 
ción por acceso de Jesús a la vida de Dios. San Pablo y San Lucas 
nos presentan a Cristo como el que antes estaba muerto y ahora es el 
Viviente (Lc 24,3; Hch 1,3; 25,19; Rom 4,17; l Cor 15,22-45; 1 Pe 
3,18). Los exegetas han pensado que quizà ambos han querido evitar 
la terminologia de resurrección, extrana para los oyentes griegos. 
Esta terminologia nos recuerda de nuevo que la resurrección no hay 
que interpretaria en sentido biológico o vitalista. El NT no usa nunca 
los términos píoç, àvafh'oç que describen las formas de vida verifica¬ 
bles, porque lo que està en juego no es primordialmente la recupera- 
ción del humano vivir sino el acceso al vivir divino. Tal acceso se 
realiza a partir de nuestra existència biològica e històrica concreta 
pero no para repetiria o incrementaria cuantitativamente sino por 
transmutación cualitativa. Tal transfonnación està en continuidad 
con el anhelo màs profundo del hombre, que no es pervivir tempo- 


27 Cf. A. Rodríguez Carmona, «Origen de las fórmulas neotestamentarias de 
resurrección con anistànai y egeírein», en EE 55 (1980) 27-58. 
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ralmente —un tiempo indefinido seria el tedio consumado y la con- 
denación anticipada—, sino ser transmutado hacia otra forma de 
vida con novedad personal y no con simple perduración temporal. 

5. Quizà la formulación màs simple, pero que ha conformado 
las primerísimas confesiones de fe, es la que declara a Jesús Kyrios 
otorgàndole este nombre y la adoración correspondiente a partir de 
la resurrección (Rom 10,9; Flp 2,9-11). La constitución como Kyrios 
por la potencia del Espíritu remite a su victorià sobre todos los pode- 
res, incluido el de la muerte. Este titulo oriento hacia la confesión de 
su divinidad porque si ejercía la misma soberanía que Dios sobre el 
mundo, es que compartia su misma autoridad y vida. A partir de esta 
función se comenzarà a pensar su realidad: quien ejerce autoridad y 
comunica la vida de Dios es que la posee como él. De la autoridad y 
vida divinas se pasó a confesar su ser divino. 

6. Una última expresión de esta acción de Dios sobre Jesús es 
la de instalación o constitución en Hijo de Dios (Rom 1,4) y justifi- 
cación (1 Tim 3,16). Dios por la füerza del Espíritu ha manifestado 
la verdadera identidad de Jesús: y por ser el Santo, el Justo y el Hijo, 
no podia dejarle experimentar la corrupción (Hch 2,27; Sal 110,1). 

De todas estas constelaciones expresivas (resurrección, glorifica¬ 
ción, exaltación, vivificación, otorgamiento del nombre [= ser] de 
Kyrios, constitución en Hijo, justifícación) ha prevalecido la de re¬ 
surrección, sin duda porque ponia de relieve el contraste con la 
muerte anterior; porque enunciaba el morir previo como supremo 
hecho negativo de la vida humana y la victorià sobre él; porque aso- 
ciaba la resurrección de Cristo a la resurrección universal, que era 
esperada para el final de los tiempos ya que este horizonte escatoló- 
gico es el punto de partida para pensaria. Sin embargo, todos los de- 
màs campos semànticos son necesarios para percibir la complejidad 
real que tiene el acontecimiento, a la que corresponde a su vez la 
complejidad de géneros literarios que la expresan. El lenguaje de la 
resurrección no es constatativo a secas, enunciando cosas ajenas al 
sujeto y completas sin él, sino performativo. Dice algo que es real en 
el sujeto y cuya realidad sólo aparece en la medida en que determina 
su existència y està garantizada por ella. Sólo en el «juego de len¬ 
guaje» que es la vida total de la Iglesia, tienen pleno sentido esas ex- 
presiones. En otro juego de lenguaje (científico, técnico, incluso fi- 
losófico, pragmàtico) todas estas expresiones tendrían otro sentido. 
No es que no fueran reales, pero carecerían del àmbito de resonancia 
y acreditación necesario para que ellas muestren su verdad y noso- 
tros la descubramos. El lenguaje de la resurrección implica al sujeto 
confesante, el acto de confesar y el medio eclesial celebrativo de la 
confesión; en ellos como presupuesto y resultado a la vez se muestra 
la realidad confesada. El lenguaje performativo dice una realidad 
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que constituye al sujeto, que es anterior a él y que sin embargo sólo 
en ese decir, diciéndose él a sí mismo al confesarla y conformàndose 
desde ella, logra verdad para los demàs 28 . 

En este sentido la resurrección funda la fe de la Iglesia y la fe de 
la Iglesia confiere credibilidad, sentido y verdad a la resurrección. 
Cada semilla necesita su humus de inserción y su humedad para el 
crecimiento. En la piedra de granito no arraiga semilla alguna; en se- 
quedales no germinan plantas ni son posibles frutos. La resurrección 
no es un hecho empírico, como lo son los del orden material, social, 
moral de nuestro mundo cotidiano. Es absolutamente real e incide 
sobre este mundo, pero desde su naturaleza pròpia; por ello, no es 
demostrable sino sólo perceptible como fruto de revelación por un 
lado y de fe por otro 29 . La fe tiene su fundamento en los hechos-sig- 
nos que la suscitan, pero su gestación es fruto personal: es don de la 
libertad divina que nos precede y respuesta de la libertad humana 
consiguiente. Ella se crea sus expresiones indirectas de acreditación 
y verificación, en la medida en que conecta con las aspiraciones pro- 
fiíndas del sujeto humano cuando ellas existen, o con las que ella 
misma suscita cuando previamente no existen. Sólo un hombre nue- 
vo puede reconocer al que por definición es el «Hombre nuevo», el 
«Adàn escatológico», el «Futuro anticipado». Sólo viviftcados por él 
podemos reconocer al que es Espíritu vivificante (1 Cor 15,45). 
Quien no se deja abrir y transferir a ese mundo, no podrà conocer ni 
acoger al Resucitado. La fe es fruto de una inteligencia iluminada 
por Dios para que pueda descubrir nuevos horizontes y adherirse a 
ellos; pero ni la luz divina ni los signos de su presencia, que encon- 
tramos en la historia, ahorran al hombre la ejercitación de la libertad 
en el acto de fe, lo mismo que ninguna antropologia prèvia ahorra el 
riesgo y gozo que lleva consigo la empresa de ser hombre. 

28 Cf. D. E. EVANS, The Logic of Selfinvolvement (London 1963); L. LADRIÈRE, 
L ’articulation du sens. I. Discours scientifique etparole de foi (Paris 1970) 91-140. 

29 En alusión implícita a la tesis de Pannenberg, para quien la resurrección es 
científicamente demostrable, la Pontifícia Comisión Bíblica escribe: «La historia de 
Jesús deriva de hecho del orden empírico accesible por el estudio de los documentos, 
mientras que la Historia de la Salvación no deriva de ese orden. Incluye la experien- 
cia común, pero supone una comprehensión de ella a la cual no se accede nada mas 
que por la inteligencia de la fe [...] Esta observación se aplica particularmente a la re¬ 
surrección de Cristo, que, por su naturaleza misma, escapa a una constatación pura- 
mente empírica. Ella introduce a Jesús en el mundo que viene. Su realidad puede ser 
inferida de las manifestaciones de Cristo en glòria a los testigos privilegiados, y es 
corroborada por el hecho de la tumba encontrada abierta y vacía. Pero no se puede 
simplificar esta cuestión suponiendo que todo historiador, con los solos recursos de 
su búsqueda científica, podria demostraria como un hecho accesible a cualquier ob¬ 
servador. Aquí también la decisión de fe o mejor la abertura del corazón determina la 
posición tomada». CBP, Bible et Christologie (Paris 1984) 55. 
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Analizamos ahora el contenido intrínseco de la resurrección: 


1. Contenido teológico 

Toda la gesta de Jesús hay que verla referida a Dios, quien prime- 
ro actúa en Jesús mediante los signos y milagros que le acreditan 
(Hch 2,22); luego por medio de los judíos y paganos realiza su plan 
de salvación en la muerte (Hch 4,27-28); y finalmente lo acredita y 
justifica ante los hombres por la resurrección (Rom 4,25). El objeto 
preciso de la confesión cristológica es que Dios ha actuado en Jesu- 
cristo atrayéndolo a su vida e invirtiendo así la acción de los hom¬ 
bres que le dieron muerte. Aquí aparece la continuidad entre predi- 
cación de Jesús y comunidad pospascual: siempre es Dios quien ac¬ 
túa por Jesús para la salvación del hombre. La acción de Dios es 
una acción inmanente (procede de él) y transitiva (recae sobre Je¬ 
sús). En esa acción revela su unión con él, su solidaridad con su des¬ 
tino y persona, de forma que la divinidad de Dios es defmitivamente 
cognoscible a la luz de la fíliación de Jesús, sacada a la luz en la re¬ 
surrección. Dios es defmido en adelante como «el que resucitó a Je¬ 
sús de entre los muertos» (Rom 4,24; 8,11; 1 Cor 6,14; 2 Cor 4,14; 
Gal 1,1; Col 2,12; Hch 13,33; 17,31; Heb 13,20). La resurrección 
nos da así la revelación última de Dios y su definición como radicali- 
zación de lo que ya había manifestado de sí en la anterior historia 
salvífíca. El mismo Dios es el «que llama a lo que no es, lo mismo 
que a lo que es» (Rom 4,17), el que crea las cosas de la nada, el que 
suscita un pueblo numeroso de la esterilidad-ancianidad de Abrahàn 
y Sara, el que arranca de la muerte a Jesús, el que darà vida a los 
muertos, el que justifica al impío (Rom 4,13-25). Vemos así la conti¬ 
nuidad entre las gestas salvífícas de Dios (éxodo de Egipto, segundo 
éxodo de Babilonia, éxodo de Jesús desde este mundo a la tierra de 
los vivientes), entre la predicación de Jesús (Dios de vivos, supera- 
ción de la enfermedad y la muerte por los milagros, el perdón de los 
pecados) y la predicación paulina (Dios que justifica al pecador). La 
fe en la resurrección de Cristo es la fe en la consumación de la crea- 
ción del hombre para la vida: frente a la muerte ahora como frente a 
la nada entonces. En la resurrección se acredita la definición que 
Jesús da de Dios: «Es Dios de vivos y no de muertos» (Mc 12,27). 
Las fórmulas expresivas de esa acción resucitadora seran variadas: el 
poder de Dios, la magnitud de su poder, su Espíritu, su glòria. Todas 
ellas enuncian lo que se inicia con Jesús como pionero de la nueva 
creación en un sentido y consumador en otro. Dios actúa en la exis- 
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tencia encarnada de Jesús: la relación que tiene con él como Hijo 
etemo es una correlación en reciprocidad sin subordinación. No hay 
acción del Padre sobre el Hijo que no pueda ser considerada a la vez 
como acción pròpia también del Hijo. Por ello no se puede decir que 
él en la resurrección se comporte de manera absolutamente pasiva, 
como quiere Barth 30 . Hay fórmulas en el NT en las que el sujeto de 
la resurrección es el propio Jesús: surgió, se levantó de entre los 
muertos (Jn 2,19.21; 10,17-18; Lc 24,34; 1 Tes 4,14). 

La resurrección de Jesús es la forma suprema de acercamiento de 
Dios al mundo porque es la forma suprema de integración de un tro- 
zo de mundo a su pròpia vida. El Jesús resucitado es la asumpción de 
una humanidad por Dios, rescatàndola defínitivamente del poder de 
la muerte, salvàndola en sí misma al afirmaria con la vida misma de 
Dios, y mediante ella salvando la creación. La resurrección es la 
irrupción definitiva de Dios en el mundo, llevando a su realizacíón 
màxima la creación (suscitación de seres libres frente a sí) y la en- 
camación (suscitación de un ser libre frente a sí con una libertad per- 
sonalizada por el mismo Hijo de Dios). Esa acción de Dios es la re- 
velación màxima de Dios, la transformación màxima del hornbre y, 
con ello, el cambio del curso del mundo, orientado ya de forma posi¬ 
tiva e irreversible a su meta. Lo que queda por venir es acabamiento 
de lo iniciado. 


2. Contenido cristológico 

Si la resurrección es ante todo una acción y una palabra de Dios, 
el sujeto sobre el que esa acción recae es Jesús. La acción divina so¬ 
bre él es constitutiva, acreditativa, hermenéutica y epifànica. 

a) Constitutivo 

Su contenido es constitutivo del ser encamado de Jesús porque 
mediante ella Dios lleva al Hijo a su definitiva constitución encama- 
tiva. Ahora ya puede ser comprendido como engendrado a una for¬ 
ma de existència en la cual su persona eterna se realiza y expresa en 
humanidad, plenamente conformada por la acción del Espíritu y de¬ 
terminada defínitivamente por el ser del Etemo. Jesús en un sentido 
«llega a ser lo que no era» todavía en su condición de Hijo encama¬ 
do, dirà Oberlinner M . Y Balthasar explicita: 

30 Cf. KD IV/1, 135. 

31 L. Oberlinner, o.c., 65-79. 
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«Toda cristología debe tomar absolutamente en serio que Jesús 
llega a ser lo que él ya es, tanto en su existència premundana como 
en la terrestre: quien ve en ello una contradicción, pasarà de lejos sin 
oir y entender la proclamación del evangelio» 32 . 

Lo que era desde siempre el Aóyoç aaapKoç lo es ya plenamente 
también en cuanto Aóyoç evoapicoç. La persona es la misma, pero la 
persona en historicidad fue siendo, llegando a ser y consumàndose 
en esa existència humana y por ello temporal. Con razón el NT pue¬ 
de decir que Jesús por la resurrección fue constituido: Mesías, Senor, 
Hijo (Hch 2,36; Rom 1,4). 

— Llega a ser Mesías porque ahora la salvación es realizada ya 
en su pròpia persona, y no sólo enunciada en su palabra, ya que en él 
se han actualizado las potencias vivificadoras del Reino, entre las 
cuales està como primer paso la victorià sobre la muerte. A partir del 
instante en que Jesús es constituido y reconocido Mesías (Xptoxóç), 
este titulo, que designa su función salvífica para la humanidad, se 
une al nombre personal y surge el nombre nuevo: Jesucristo. Se le 
adhiere de tal fornia, que la palabra que designa esa función termina 
supliendo al nombre personal de origen, y en adelante se llamarà sin 
màs Cristo. 

— Jesús es constituido Senor, porque a partir de ahora su huma¬ 
nidad glorificada està presente a iglesia y mundo, siendo fuente de 
vida en la eucaristia. Esa eficiència se ejerce también como interce- 
sión ante Dios y la fe en él se convierte en victorià sobre el mundo. 

— Es constituido Hijo, porque el que lo era siempre, lo es ahora 
también en su expresión encamativa, ya que la humanidad llega a su 
plenitud en el acto supremo de libertad y rendimiento que es la 
muerte, cuando ella es defínitivamente salvada y afirmada por Dios 
en su validez perenne. La resurrección es el final y la consumación 
de la encarnación. 

El texto clave para nuestra cuestión es Rom 1,1-4. El sujeto de 
todas sus afirmaciones es «su Hijo» (1,3a). De él se hacen dos tipos 
de afirmaciones: una referida a su condición històrica humiliada 
(1,3b: existió naciendo de la estirpe de David [xerrà adcpica]) y otra 
referida a su condición glorificada (1,4: fue constituido hijo de Dios 
por espiritu de santidad a partir de la resurrección de los muertos 
[xerrà irvenga]). Dos lecturas son exegéticamente posibles. 


32 H. U. VON BALTHASAR, «El misterio pascual», en MS III/2 283. Y anade: 
«Dios es lo suficientemente divino para llegar a ser en un sentido verdadero y no sólo 
aparente, al encamarse, morir y resucitar, lo que como Dios es ya desde siempre». 
Referencia a K. BARTH, KD IV/1. 203. 
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— Una lectura parte de una filiación divina prèvia de Jesús res¬ 
pecto de Dios, que se transpone humanamente en la historia judía 
con su inserción en la descendencia de David, y se consuma como 
transformación por el Espíritu en la resurrección. 

— Otra lectura seria la estrictamente adopcionista: Jesús, un 
hombre como los demas, es «constituido» hijo por primera vez en la 
resurrección. 

— Frente a esta última interpretación, la Iglesia, apoyada en la 
posibilidad interna que este texto permite junto con otros en la mis- 
ma línea, comprendió la resurrección como la plenifícación encama- 
tiva de la filiación eterna 33 . A esta luz podemos afirmar que el hom¬ 
bre Jesús, definitivamente constituido Mesías, Seíïor, Hijo en la resu¬ 
rrección por la acción del Espíritu (Rom 1,4; Hch 2,36), es ya el 
Reino en persona, la Alianza en persona, la Salvación en persona. 
En él està dada la última posibilidad de Dios por un lado y de la crea- 
ción por otro. Por ello es el enxaioç, el Último, lo Absoluto e 
Intranscendible, que refiere Dios a todos, que todo lo refvere a Dios, 
y a quien consiguientemente todos se referiran para descubrir la 
Plenitud y poder participar de ella. 


b) Acreditativo 

La resurrección es el juicio por el que Dios da razón a Jesús fren¬ 
te a sus jueces. Acogiéndolo en sí, Dios mostró que Jesús había ha- 
blado bien de él y no fue blasfemo, que no actuó en colaboración con 
poderes demoníacos o màgicos sino por su Espíritu. No era el maldi- 
to de Dios al que se refiere Dt 21,23, por haber estado colgado del 
madero, sino el bendecido por él, y que su mensaje no era una seduc- 
ción para alejar a su pueblo del Altísimo sino la convocación para 
convertirlo en pueblo nuevo. Dios se identifico así con su mensaje, 
con su persona y con su acción històrica. Reveló que aquella palabra 
de hombre era palabra de Dios y que él estaba detràs de ella. El men¬ 
saje de Jesús adquiere validez divina a partir de la resurrección. A 
partir de ella se inicia la búsqueda afanosa y la amorosa ordenación 
de cada una de sus sentencias, que ahora son releídas y oídas como 
palabras del Resucitado. Jesús queda acreditado como la Palabra en 
la que Dios habló, en la que Dios reveló sus designios y se reveló a sí 
mismo al mundo. Retroactivamente la resurrección canoniza la per¬ 
sona de Jesús como persona del Hijo y sus palabras como palabras 
del Mensajero del Padre. 


33 Cf. H. SCHLIER, «Eine christologische Credo-Formel der ròmischen Gemein- 
de. Zu Rom l,3f», en Der Geist und die Kirche (Freiburg 1980) 56-69. „ ,,, 


c) Hermenéutico 

Jesús no ha fúndamentado su mensaje en la interpretación del AT 
como los rabinos, pero se ha referido a él y ha tornado postura ante la 
tradición que lo fúe aplicando a la vida diaria. De sus figuras proféti- 
cas, mesiànicas y sapienciales sin duda fúe aprendiendo para expre- 
sar su autocomprensión filial. Jesús releyó ese mensaje profético y 
esas esperanzas mesiànicas a la luz de su pròpia misión y persona. 
La resurrección declara que esa exégesis del AT, de la historia ante¬ 
rior, de la tradición sapiencial y rabínica, y no en última instancia su 
exégesis del propio Dios, eran verdaderas. Todas las palabras ante- 
riores son ley, las suyas en cambio contienen la gracia y la verdad. El 
AT pierde, por tanto, su vigència absoluta y queda como pedagogo 
hacia el Evangelio. Su sentido último hay que descubrirlo ya desde 
Cristo. «Porque la ley fúe dada por Moisès, la gracia y la verdad vino 
por Jesucristo. A Dios nadie le vio jamàs: el Unigénito que està en el 
seno del Padre nos lo ha interpretado (èçq-píoaTo)» (Jn 1,17-18). 


c) Epifànico 

La resurrección, mediante las apariciones y la presencia perma- 
nente de Jesús en la Iglesia, desvela a la conciencia de los apóstoles 
su identidad. No revela Dios nuevas verdades sobre Jesús, sino que 
manifiesta su ser; sacando a la luz el valor último de su vida, de su 
muerte y de su persona, haciendo posible a los creyentes «conocerle 
a él y el poder de su resurrección» (Flp 3,10) 34 . Al período de ocul- 
tamiento y humillación sigue el período de manifestación y glorifi¬ 
cación, que el Padre sigue haciendo del Hijo hasta hoy. La resurrec¬ 
ción de Jesús por Dios es constituyente de realidad nueva para él y 
de conciencia de los apóstoles respecto de él. Cristo resucitado no es 
cognoscible por la inteligencia humana sola; la novedad de su reali¬ 
dad glorifïcada excede nuestra capacidad perceptiva, porque perte- 
nece al orden escatológico. La fe nos connaturaliza para poder pen¬ 
sar y sentir en el mismo orden en que Jesús existe. Dios dio a los 
otros ver a Jesús y nos le sigue dando a creer hoy (Jn 20,29). Hay 
una bienavenhiranza de los que vieron a un hombre y reconocieron 
al Mesías (Mt 16,17), y esa misma bienaventuranza se extíende a los 
que no le vimos y creemos en él. Creer en Cristo es siempre fruto de 
revelación y de gracia. La expresión siguiente describe lo esencial de 
todo conocimiento cristiano: «Jesucristo a quien amàis sin haberle 
visto, en quien ahora creéis sin verle y os regocijàis con un gozo ine- 


54 Cf. J. A. FlTZMYER, «To know him and the power of his resurrection (Phil 
3,10)», en FS B. Rigaux (Gembloux 1970) 411-425. 


148 


P.I. La historia y destino de Cristo. Cristología bíblica 


C.3. Glorificación 


149 


fable y glorioso, recibiendo como premio de la fe la salvación de 
vuestras almas» (1 Pe 1,8-9). «Dios me llamó por su gracia para re¬ 
velar en mí a su Hijo» (Gàl 1,16). 


3. Contenido apostólico 


Ya vimos cómo Pesch, Schillebeeckx, Verweyen, han intentado 
mostrar, cada cual con matices que seria necesario tener ante los 
ojos, por un lado la continuidad entre lo anterior a la muerte y lo 
acontecido en la resurrección y por otro lado esclarecer la repercu- 
sión de la resurrección en la vida personal de los apóstoles. Nosotros 
hemos partido de Hch 2,14-36: «A quien vosotros habéis matado, a 
ése Dios lo ha resucitado» (2,23-24). La resurrección es un nuevo 
acto, creativo y salvífïco de Dios, que recae sobre Jesús muerto. Hay 
novedad activa en Dios y hay novedad receptiva para el hombre Je¬ 
sús. Si la historia de Jesús no es mera apariencia, y si su muerte tiene 
todo el realismo incisivo que la finitud, el tiempo, la violència y la 
caducidad implican para el ser fínito, hay que hablar de novedad y 
de recreación para designar lo que aconteció con Jesús, subrayando a 
la vez la continuidad y la discontinuidad entre la existència terrestre 
y la glorificada. Si la resurrección no es un real comienzo, la muerte 
no fue un real fin; y si la muerte no fue un acto consumado por Cris¬ 
to y consumador de la historia humana, el cristianismo pierde su 
contenido especifico y su real fundamento. En ese sentido, el único 
sujeto activo de la resurrección es Dios y el pasivo es Cristo. Pero di- 
cho esto, hay que subrayar con igual fuerza que fue necesario un 
proceso de iluminación, de reorientación y de conformación de los 
apóstoles por Dios para que pudieran reconocer a Jesús y la novedad 
de su existència, identificando al Resucitado con el que habían cono- 
cido, diferenciarlo de un fantasma y acogerlo como aquel en quien el 
Reino estaba siendo realizado. Por eso en adelante ya no hablaron 
del Reino que Jesús había predicado sino que le predicaron a él 
como el Reino realizado en persona. No se trata por tanto sólo de un 
descubrimiento o revelación (disclosure) respecto del Jesús anterior 
a la muerte, o de conversión tras un arrepentimiento por lo hecho 
con él o de un sentirse perdonados por él, sino de una acción creado¬ 
ra de Dios, ejerciéndose también sobre ellos para que pudieran retor¬ 
nar de su dispersión, superar su culpabilidad, reconocer e interpretar 
a Jesús resucitado, creer en él, constituirse en comunidad. En este 
sentido puede decir Pablo que «hemos resucitado con Cristo» (Col 
3,1), que «tenemos una vida nueva» (Rom 6,4). 

Sólo la luz de la resurrección hace pensable, aceptable y amable 
la cruz, interpretando al Crucifícado como Sabiduría y Poder de 



Dios (1 Cor 1,18-24.30). La resurrección deja de ser un escàndalo 
para los apóstoles y un hecho exterior de la historia pasada, para 
convertirse en principio divino de sentido, transformador también de 
la vida de los apóstoles. Al testimonio extemo de los testigos de las 
apariciones debió acompanar una palabra y poder interiores, con los 
que Dios alumbraba el corazón de los oyentes para poder conocer y 
amar, anunciar e interpretar al Resucitado. A la novedad objetiva y 
escatològica del objeto (Cristo resucitado) debía corresponder una 
innovación de los sujetos (apóstoles). Sólo en tal connaturalización 
de los sujetos con el objeto fue posible reconocer y creer. 


4. Contenido soteriológico 

La resurrección es percibida y propuesta como inicio de la resu¬ 
rrección universal, ya que con ella ha comenzado el fin de los tiem- 
pos. Jesús es primicia (àraxpxrj) de los muertos, tras quien resurgiràn 
todos, «pues dado que por un hombre [entró en el mundo] la muerte, 
también por un hombre viene la resurrección de los muertos» (1 Cor 
15,20-23; Rom 5,12-18). Cristo es el primogénito de la nueva crea- 
ción y de la nueva humanidad (Hch 1,6; Col 1,18; Ap 1,18; Rom 
8,29); causa de la salvación de todos los demàs (Heb 5,9); pionero 
que, adentrado ya en la tierra prometida, arrastrarà tras de sí a toda la 
caravana humana (Heb 12,2); el segundo hombre que viene del cielo; 
el último Adàn convertido en espíritu que hace vivir (1 Cor 15,44-49). 
A partir de aquí el destino de los hombres y el de Cristo son insepara¬ 
bles, hasta el punto de que si alguien afirma que los muertos no resuci- 
tan, està afírmando automàticamente que Cristo no resucitó (1 Cor 
15,18). Sin la resurrección de Cristo y con él de todos nosotros seria 
vana nuestra fe; no habríamos sido justifícados, pemianeceríamos en 
nuestros pecados (1 Cor 15,14.17-19). En Cristo resucitado Dios se 
revela como el Dios de la esperanza, del consuelo y de la paz; y con 
ello el Dios de nuestra justificación (Rom 15,5.13.33; 16,20; 2 Cor 
13,11; Flp 4,7-9; 1 Tes 5,23; 2 Tes 3,16). El Resucitado es nuestro de¬ 
fensor en el juicio de Dios sobre el mundo y su pecado (= ira de Dios 
[1 Tes 1,10]). Él es el amén, el sí incondicional que Dios da al mundo, 
y con ello es su salvación (2 Cor 1,20; Ap 3,14). Adherirse a él es en¬ 
trar en el àmbito de la justicia, santidad y poder de Dios. Compartir su 
santidad y filiación es quedar sustraído al àmbito de los poderes ma- 
lignos. La idea de solidaridad física en la creación, de solidaridad 
moral en el destino y de solidaridad mística en la relación con Dios, 
existente entre Cristo y nosotros, funda la salvación cristiana, como 
don realizado definitiva e irrevocablemente por él a favor nuestro, 
como promesa y tarea que nosotros hemos de llevar a cabo. 
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Jesús, resucitado por el Padre para nuestra salvación, es ya para 
la humanidad: 

— «Primícia resucitada y resucitadora de los muertos, de los que 
duermen el sueno de la muerte» (1 Cor 15,20). 

— «Espíritu que confiere vida» (1 Cor 15,45). 

— «Primogénito de los que surgen de entre los muertos» 
(Col 1,18). 

— «El primero en resucitar de entre los muertos» (Ap 1,5). 

— «Causa de salvación eterna para todos los que le obedecen» 
(Heb 5,9). 

— «Cumplimiento de la esperanza de la resurrección de los 
muertos» como su realización anticipada (Hch 4,2). 

La resurrección afecta a Jesús como lo que es: cabeza y primogé¬ 
nito de la nueva humanidad; por eso repercute sobre todos nosotros. 
En él està dada ya la resurrección como fuerza y promesa para todos 
los miembros del cuerpo. Las cartas paulinas han creado una termi¬ 
nologia para describir esta «unión-solidaridad-participación» entre 
Cristo y el cristiano en un mismo destino de muerte y vida, mediante 
la partícula oúv = con: morir con, sufrir con, ser crucificado con, ser 
sepultado con; ser resucitado y vivifrcado con, vivir con Cristo 35 . 
«Dios nos dio vida por Cristo, y nos resucitó y sentó con él en los 
cielos» (Ef 2,6). La resurrección nos hace posible «vivir con él» 
(Rom 6,8; 2 Tim 2,11). La existència cristiana es asociación al desti¬ 
no de muerte, propio de Cristo, para participar en su destino de resu¬ 
rrección. Dios ya ha realizado todo para nosotros en Cristo; su efica- 
cia depende de que lo queramos realizar nosotros uniéndonos a Cris¬ 
to. El bautismo y la eucaristia son las formas fundamentales de 
instalación objetiva en Cristo, a las que siguen luego la instalación 
existencial por las virtudes teologales, la realización ètica y la espe¬ 
ranza escatològica. 

«Estamos salvados porque este hombre que pertenece a nosotros 
ha sido salvado por Dios y con ello Dios ha hecho presente en el 
mundo su voluntad salvífica; la ha hecho presente de manera históri- 
camente real e irrevocable» 36 . 


5. Contenido escatológico 

Ya hemos sugerido el contexto escatológico y ahora explicitamos 
el contenido escatológico. La resurrección es la consumación de la 


35 Cf. W. Elliger, «oúv», en DENT II, 1547-1551. 

36 K. RAHNER, Curso fundamental sobre la fe, 333. 
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historia y la anticipación de su final; consumación no destructora 
sino reconciliadora del mundo por Dios, y desde ahí descubrimiento 
del sentido de la creación, que es asi vista como un proceso orienta- 
do por Dios desde el principio hacia un final en el que él se da de 
manera absoluta e irreversible a su creatura, que tiene lugar para to¬ 
dos en la resurrección final, de la cual la de Jesús es signo, causa y 
anticipo. La resurrección es la prolepsis del fin y con ello la clave de 
intelección de la historia universal (W. Pannenberg) 37 . 


6. Contenido eclesiológico 

Tiene también un contenido eclesiológico sobre el que volvere- 
mos después. La resurrección convierte a los dispersos y negadores 
en comunidad afirmativa y misionera, que recordando al Jesús predi¬ 
cador hace de su persona y mensaje el contenido de la predicación 
pròpia. La palabra de Jesús y el kerigma de la Iglesia se funden para 
formar en adelante el único evangelio. 

La resurrección fue el principio genético del cristianismo, de la 
Iglesia y del NT, pero raras veces se ha convertido en principio de 
estructuración de la teologia sistemàtica. Que sea un misterio y una 
realidad escatològica, que no podemos encajar dentro de nuestras ca- 
tegorías de espacio y tiempo, no significa que no pueda convertirse 
en principio de sentido para entender el destino de Jesús. Es el «àto- 
mo indivisible» de la fe, pero justamente por eso tiene energia sufi- 
ciente para atraer hacia sí e iluminar desde sí toda la realidad cristia¬ 
na. Por ser la última revelación de Dios tiene que convertirse en la 
primera palabra de la teologia. Vista en ese horizonte amplio, tiene 
que volver a ser principio de iluminación de la totalidad cristiana: 

«Como revelación definitiva de la Trinidad, como consumación 
de la realidad inicial de la creación y del sentido de la historia, como 
comienzo de la Iglesia y fuerza fundamental en la predicación de la 
palabra y de la colación de los sacramentos, como revelación del 
hombre nuevo y como fundamento de la esperanza en la consuma¬ 
ción escatològica del individuo y del mundo entero» 38 . 


37 Cf. R. BLÀZQUEZ, La resurrección en la cristología de W. Pannenberg (Vitò¬ 
ria 1976). 

38 L. ULRICH, «Resurrección de Jesús», en DTD 613. L. SCHEFFCZYC, en Au- 
ferstehung..., explicita el significado de la resurrección para cada uno de esos orde¬ 
nes de la realidad cristiana. 
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C) ELA CCESO A CTUAL A CRISTO RESUCITADO 


Las apariciones de Cristo en el inicio fueron fundantes de fe y de 
Iglesia. Todo conocimiento posterior es referido a aquel origínario. 
Las primeras generaciones aún estaban cercanas a los hechos y po- 
dían percibir la potencia de la palabra de Jesús, el eco de su muerte y 
el poder de su resurrección sobre quienes de pobres pescadores se 
convirtieron en heraldos del evangelio. Los que venimos después, 
/,cómo tenemos acceso a la realidad de la resurrección y al encuentro 
personal con el Resucitado de forma que sea posible nuestra fe, y tan 
plena y personal como la de los primeros testigos? ^Existen hoy he¬ 
chos cercanos y son posibles experiencias humanas a partir de las 
cuales podamos percibir la resurrección de Cristo como antropológi- 
camente rica de sentido y religiosamente transformadora de nuestra 
vida? 


I. DESDE DENTRO DE LA IGLESIA 

Ante todo hay que exorcizar la imaginación para no situar a Cris¬ 
to en aquel tiempo, ajeno al nuestro y lejano a nuestro lugar. La hu- 
manidad de Jesús por ser un acontecimiento escatológico, saliendo 
del tiempo, se adentra en el ser mismo de Dios. Desde él se hace 
contemporànea a todo hombre en su tiempo. Cristo resucitado està 
tan cerca de nosotros hoy como lo estuvo de los discípulos la mana- 
na de Pascua. Tiene respecto de cada hombre la cercanía ontològica 
que tiene Dios mismo. Por eso puede dejarse sentir con la misma pu- 
janza con que Dios se deja sentir y se da a conocer. A la luz de la no¬ 
ticia evangèlica y en referencia a la palabra apostòlica, Jesús se ha 
ido dando a conocer, entregàndose resucitado como Salvador y Se- 
nor a los hombres. El encuentro con él tiene lugar desde la vida de la 
Iglesia. A la luz de ciertas experiencias fúndamentales es percibido 
como revelador de Dios y como respuesta a las necesidades y pasio- 
nes humanas radicales. 


1. La eucaristia 

Casi todas las cristofanías del NT van asociadas a contextos litúr- 
gicos. La fracción del pan es el lugar por antonomasia para el en¬ 
cuentro con el Resucitado. La existència cristiana, como memòria 
agradecida a la vida històrica de Jesús e identificación con el Resuci¬ 
tado, se constituyó por medio del bautismo y de la eucaristia. El bau- 
tismo inseria a cada hombre en el destino de muerte y resurrección 
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de Jesús, de tal forma que Dios actuarà en él como actuó con Cristo 
y participando en su muerte participaremos en una vida nueva (Rom 
6,4-5). Si el bautismo opera una identificación con el destino de 
Cristo, la eucaristia nos hace participes de los frutos salvíficos de su 
obra, a la vez que nos inseria en su cuerpo, la Iglesia, haciéndonos 
posible la revelación y comunión con su persona. La aparición de Je¬ 
sús a los discípulos camino de Emaús (Lc 24,13-35) en un primer 
plano relata lo ocurrido en los días inmediatos a su muerte como for¬ 
ma de reconocimiento de Cristo por parte de dos discípulos desilu- 
sionados. En un segundo plano establece las condiciones y formas 
en las que todos los creyentes posteriores le pueden reconocer. La 
unión a otros discipulos (24,13), el camino de la vida pensado delan- 
te de Dios (24,15-24), la explicación de las Escrituras (24,25-27) y la 
comensalidad eucarística (24,30), conducen al reconocimiento de la 
persona de Jesús. «Se les abrieron los ojos y le reconocieron y desa- 
pareció de su presencia. Se dijeron uno a otro: “/No ardían nuestros 
corazones dentro de nosotros mientras en el camino nos hablaba y 
nos declaraba las Escrituras?”» (24,31-32). Lucas utiliza un vocabu- 
lario litúrgico, habla de la fracción del pan (Hch 2,42.46; 20,7.11) y 
afirma en el fondo que lo mismo que aquellos dos peregrinos «le re¬ 
conocieron en la fracción del pan» (24,35), en adelante todos le po- 
dràn reconocer en la eucaristia donde él parte el pan y es el pan re- 
partido 39 . La eucaristia ha sido a lo largo de los siglos la rememora- 
ción actualizadora que los cristianos han hecho de la vida y muerte 
de Jesús, a la vez que el lugar de revelación y transformación que el 
Resucitado ha hecho de los hombres. Ella ha instaurado relación in- 
mediata entre cada uno de los celebrantes y Cristo que presidia la 
mesa, bendecía, partia el pan y se daba en él. En cada eucaristia Cris¬ 
to es anfitrión (Lc 24,30) y comensal (Hch 1,4), comparte el pan con 
nosotros y nos lo reparte a nosotros. Escuchar sus palabras y percibir 
sus gestos enciende el corazón (Lc 24,32). Recibir el pan eucarístico 
es recibir su vida y conocerle: 

«Puesto a la mesa con ellos, tomó el pan, lo bendijo, lo partió y se 
lo dio. Se les abrieron los ojos y le reconocieron» (Lc 24,30). «Mira 


39 Fitzmyer afirma que este episodio està repleto de los motivos teológicos de 
Lucas: geografia subordinada a la teologia, forma paulatina de revelación de Cristo, 
cumplimiento cristológico de la profecia del AT, contenido eucarístico. «La lección 
de este relato es que de aquí en adelante el Cristo resucitado estarà presente a sus dis¬ 
cípulos reunidos, no visiblemente (después de la ascensión), sino en la fracción del 
pan. De esta forma le conoceràn y reconoceràn, porque asi estarà presente en medio 
de ellos». The Gospel according to Luke, 1559. Cf. J. WANKE, «... Wie sie ihn beim 
Brotbrechen erkannten. Zur Auslegung der Emmauserzàhlung Luk 24,13-35», en BZ 
18 (1974) 180-192. 
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que estoy a la puerta y llamo; si alguno escucha mi voz y abre la 
puerta, yo entraré con él, cenaré con él y él conmigo» (Ap 3,20). 

La aparición en Emaús recuerda a los discípulos la vida anterior 
de Jesús, los reenvía a la comunidad apostòlica y con esta ida co- 
mienza el anuncio a los demàs (Lc 24,33-35). A partir del conoci- 
miento del Resucitado surge el seguimiento del Crucificado y la obe¬ 
diència al Mensajero del Reino. Los de Emaús comenzaron por 
compartir camino, palabra y pan con el Resucitado y así reconocie- 
ron que él era el Mesías. Nosotros seguimos el mismo itinerario: 
acogemos su mensaje, seguimos su forma de vida, nos acompasamos 
a sus comportamientos, imitamos creativamente su ejemplo y así Ue- 
gamos a saber quién es. Tenemos que revivir la convivència que los 
apóstoles tuvieron con Jesús, aquellos a quienes «eligió para que es- 
tuvieran con él» (Mc 3,14), preparàndolos a la experiencia de la pa- 
sión y de la resurrección. El adoctrinamiento de Jesús, la convivèn¬ 
cia y forma de vida igual a la de él, los anticipos de la pasión futura, 
todo esto hace posible reconocer en la muerte de Jesús la realización 
del designio de Dios y en su resurrección la expresión de la fidelidad 
del Padre, a la vez que la realización de la esperanza de Jesús: beber 
de nuevo esa copa en el Reino (Mc 14,25). 


2. El seguimiento 

Quien vive según el evangelio percibe los frutos de conocimien- 
to, experiencia y acción que da el evangelio. «El evangelio que os 
anunciamos no os ha sido presentado como una simple noticia (3.Ó- 
yoç), sino como una potencia (óúvocptç) y una plenitud de frutos 
(7t>.ripo(j)op{a)» (1 Tes 1,5). Quien deja al evangelio fructificar en su 
conciencia, voluntad y obras, conocerà a Jesucristo. «Decía [Jesús]: 
“El Reino de Dios es como un hombre que arroja la semilla en la tie- 
rra, y ya duerma, ya vele, de noche y de dia, la semilla germina y 
crece sin que él sepa cómo”» (Mc 4,26-27). Desde ahí es posible lle¬ 
gar a una experiencia real de Cristo resucitado. Tal experiencia nada 
tiene que ver con la experimentación científica ni con la vivència 
psicològica, sino con el poder de una presencia de la que el cristiano, 
como decía San Agustín de Dios, dudaría menos que de la pròpia 
existència. Nada mas evidente para Pablo que la presencia personal 
de Cristo. Su revelación le había otorgado ser un hombre nuevo, 
existir con libertad en el mundo, confiarse gozoso a Dios. 



3. Los existenciales cristianos: fe, esperanza, amor 

La participación en la eucaristia eclesial y el seguimiento como 
adhesión a su persona se completan con una orientación plena de la 
existència a la luz de Cristo. La realidad escatològica de Jesús hace 
posible y reclama una actitud escatològica en el hombre: trascender 
este mundo desabsolutizàndolo, identificar los ídolos que intentan 
suplantar al Dios vivo con todo lo que de irredento està operando en 
él, abrirse al futuro y contar con la esperanza, que hace posible saltar 
sobre la fascinación de lo inmediato y santificarse (1 Jn 3,3; 1 Pe 
1,15; 2 Pe 3,11) 40 . Para quien vive así, la resurrección se toma per¬ 
ceptible y desvela todo su sentido. La fe, la esperanza y el amor son 
los existenciales de la vida cristiana: de los que se parte como don de 
Dios, otorgado en el bautismo, y con los que se llega al reconoci- 
miento pleno de las realidades crísticas: «En la fe el cristiano se apo- 
yarà sobre todo en el testimonio inaugural y fundador de una resu¬ 
rrección que constituye las primicias de la suya. En la caridad, vivirà 
sobre todo la ortopraxis de su fe, porque el Senor resucitado le ha di- 
cho que el mundo y su Juez le reconoceràn en este signo. En la espe¬ 
ranza fínalmente él aguardarà sobre todo el advenimiento escatológi- 
co de la resurrección, prometido por Dios como el establecimiento 
de la “tierra nueva” y de “los cielos nuevos”» 41 . 


II. DESDE EXPER1ENC1AS HUMANAS FUNDAMENTALES 

Pero con anterioridad a la fe, hay experiencias humanas fünda- 
mentales que orientan al hombre en la línea de lo que significa y 
ofrece la resurrección de Cristo. El cristianismo enuncia realizado ya 
en Cristo lo que cada hombre secretamente anhela como condición 
para que su existència no se malogre. El mensaje de la resurrección 
de Cristo no se propone en vacío: es la resurrección de alguien que 
vivió una vida determinada, que creyó en Dios de una manera deter¬ 
minada, que comprendió la realidad, el hombre y la historia de una 
manera determinada, que vivió una muerte por unas causas y con 
unas actitudes determinadas. Ese conjunto de hechos, doctrina, for¬ 
ma de vida y persona de Cristo vistos con ojos limpios descifran al 

t». 

-í 

40 «La esperanza se acredita en el NT ante todo en la santifïcación de la vida. El 
ser impuro es siempre también un ser desesperado. Detràs de cada impureza està la 
desesperanza, que se agarra a la apariencia y al instante del placer». H. SCHLIER, 
«Sobre la esperanza», en Besinnung auf das NT (Freiburg 1967) 143. 

41 A. GESCHÉ, a.c., 306. 
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hombre sus esperanzas primordiales. Hay, por tanto, un acceso an- 
tropológico a la resurrección 42 . 

1. Via trascendent al: la esperanza en cuanto anhelo de sentido 
y de plenitud. Esperar es por definición esperar desde la vida contra 
la muerte. El hombre es un ser necesitado de finalización y de senti¬ 
do y no se conforma con el desorden, tiende hacia la belleza, necesi- 
ta la gratuidad, vive de gracia y de amor, espera para su persona un 
futuro no amenazado. El sinsentido, la fealdad y la muerte, al anegar 
esas esperanzas para el porvenir, amenazan la vida en su raíz. Si la 
aniquilación fuera la última palabra que podemos proferir para decir 
el final de nuestra existència, entonces la nada se anticiparia a nues- 
tro diario vivir, vaciàndolo de sentido por vaciarlo de un futuro abso- 
luto. Consciente de su pròpia finitud, el hombre anhela que alguien 
le afirme del todo en su corporeidad, biografia y proyecto 43 . Estos a 
su vez necesitan ser trascendidos, purificados y consumados, ya que 
el hombre no tiene la capacidad proporcionada para realizar sus pro- 
pios deseos y responder a sus necesidades. La necesidad de una 
transformación de la pròpia existència hacia otra forma renovada y 
definitiva, y no una mera prolongación del estado presente, es una 
percepción implicita de la resurrección: 

«Cada hombre realiza con necesidad trascendental, bien bajo la 
manera de libre aceptación o bien bajo la de libre rechazo, el acto de 
esperanza de su pròpia resurrección. Cada hombre quiere, en efecto, 
afirmarse hacia lo definitivo y experimenta esta exigencia en la ac- 
ción de su libertad responsable, sea capaz o no de tematizar tal impli- 
cación de la realización de su libertad, bien la acepte con la fe o la re- 
chace desesperadamente» 44 . 

2. Via personal: el amor. El amor personal, cuando no es mero 
afecto posesivo que se apropia del otro para saciar sus necesidades 
afectivas o sexuales, implica su afirmación incondicional y una es¬ 
peranza absoluta para él. Amor y esperanza son inseparables. La 
afirmación del otro no en posesión (éròs) sino en aceptación de su 
individualidad irreductible y sagrada (agàpè) se topa con la muerte 

42 H. KESSLER, «Acceso antropológico al mensaje de la resurrección», en La re¬ 
surrección de Jesús..., 18-28. 

43 Ese logro implica la afirmación absoluta del hombre en cuanto «came». La 
salvación sólo por la palabra, idea, conocimiento, es insuficiente y todos los gnosti- 
cismos se estrellan ante la constitutiva dimensión encamativa de la existència huma¬ 
na. El cristianismo es una alternativa radical a todos los dualismos de signo gnóstico, 
platónico, maniqueo, budista. Cf. A. DARTIGUES, La Révélation: Du sens au salut 
(Paris 1985). 

44 K. Rahner, Curso fundamental sobre la fe, 315. Cf. ID., «Resurrección de 
Jesús», en SM 6, 49-53. 
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como su negación ciega y muda. El hombre puede comprender su 
pròpia muerte pero no puede comprender ni aceptar la muerte del ser 
amado. Éste goza de un caràcter inmarcesible, al que la muerte no 
debe tener acceso. Si la muerte horada a la persona amada, el amor 
no es etemo; queda vaciado de su última dimensión y garantia. Don- 
de reina la muerte no reina el amor y donde reina el amor no reina la 
muerte. Los poetas han explicitado esta potencia cognoscitiva y 
constitutiva del amor 45 . Es clàsica la afirmación de G. Marcel: 
«Amar a una persona significa decirle: “tú no moriràs”» 46 . J. Marías 
ha profundizado en ella. Porque hemos sido amados alguna vez, la 
muerte nos aparece como inhumana y violenta. Quien no ha sido 
amado se muere sin saber quién es él y qué es la vida; incluso necesi- 
ta la muerte como una redención del vivir, porque al ser humano le 
es imposible vivir sin ser amado, sin merecer la pena y el gozo a al¬ 
guien. El amor es así un anticipo revelador del ultimo destino del 
hombre: la resurrección. Y si el amor es lo supremo de la vida, en su 
cima se anticipa ya la existència resucitada. Donde Dios actúa, la úl¬ 
tima palabra no la tiene la muerte sino el amor. Eso es lo que signifi¬ 
ca la resurrección 47 . 

3. Via històrica: la justícia. La historia humana es una historia 
de dolor y de injustícia. Desde el Eclesiastès hasta Kant, Bloch, 
Adorno y Horkheimer se ha constatado con horror que el mundo està 
lleno de inocentes asesinados y de culpables que medran disfrutando 
de honores. La justicia plena no habita en este mundo. Por eso se tor¬ 
na inexorable la pregunta: (,Es ésta la última palabra sobre la histo¬ 
ria? <jVan a prevalecer los criminales sobre los inocentes y los verdu- 
gos sobre las víctimas? Todas las utopías, también la marxista de una 
sociedad sin clases, quedan amenazadas en su raíz por este hecho. La 
hipotètica sociedad sin clases del futuro no da razón ni redime a las 
víctimas anteriores. Cada hombre que se salva, pregunta por su her- 
mano ajusticiado o muerto, y sin él no le es vàlida su pròpia justicia 
ni gozosa su felicidad. La justicia ha de abarcar también a los muer- 
tos, a todos, a los conocidos y a los desconocidos. La historia sólo 
puede comprenderse ya en la luz de la redención, y tratàndose de un 

45 En nuestra lengua ademàs de los místicos: M. DE Unamuno, Teresa 15, en 
Obras Completas. VI. Poesia (Madrid 1969) 587 y J. M. VALVERDE, Himno para 
gloriar a mi esposa «Creo en la resurrección de la came», en Ensenanzas de la 
edad. Poesia 1945-1970 (Barcelona 1971) 135-136. 

4t ’ «Aimer un ètre, c’est lui dire: toi, tu ne mourras pas». G. Marcel, Trois piè- 
ces (Paris 1931) 161. Cf. V. MAYO, EI conflicto entre el amor y la muerte. Estudio 
de la muerte a través de la obra dramàtica de G. Marcel (Roma 1978). 

47 «En el mundo sólo hay tres enigmas: el enigma del amor, el enigma de la 
muerte y entre los dos y parte de ambos, el enigma de Dios». Comienzo de la novela 
de N. WILLIAMS, Como en el cielo (Barcelona 1999) 11. 
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hombre histórico, que es corporeidad y biografia, ésta supone la re- 
surrección 48 . Metz ha subrayado el significado antropológico de la 
memòria passionis et resurrectionis Christi. Este recuerdo tiene una 
inmensa fuerza crítica frente a todo poder ciego o totalitario. Mien- 
tras las sigamos recordando, la fuerza, el dinero y las ideologías no 
lograràn hacer olvidar a los inocentes y a las víctimas 49 . La afirma- 
ción de la resurrección de Cristo ha anticipado estas intuiciones, al 
mostrar cómo Dios justifico y vivifico a quien había sido rechazado 
por blasfemo e injusto. La memòria de él es a la vez la memòria y la 
promesa para todos aquellos que han sido retirados de la historia 
como inútiles. Dios vela por el hombre y por la justícia màs allà de la 
apariencia y del poder, de la mentirà y de las ideologías. De esta for¬ 
ma el hombre puede encontrar en una experiencia antropològica fun- 
damental, conexa con la pasión de justícia absoluta y ante el hecho 
de la injustícia real, no una demostración, pero sí un entronque con 
las afirmaciones cristianas sobre la resurrección de Cristo. Pero di- 
cho todo esto, sin embargo debemos anadir que ninguna reflexión 
prèvia ni ninguna praxis històrica posterior pueden demostrar la ver- 
dad de la resurrección de Cristo. La filosofia y la pràctica històrica 
de la Iglesia pueden orientar la razón hacia la fe en ella, pero no tie- 
nen capacidad para producirla. La libertad y el amor, tanto los de 
Dios como los del hombre, son hecho real y gracia personal, pero no 
son resolubles por ninguna teoria ni reducibles a ninguna praxis. 


III. LA RESURRECCIÓN: HECHO Y MISTERIO DE DIOS 
MÀS ALLÀ DE LA IDEA Y DESEO DEL HOMBRE 

La resurrección de Cristo, sin embargo, no es sólo la respuesta a 
este anhelo humano. No es la proyección o sublimación de lo que 
son carencias insuperables del hombre. No està fabricada con el ma¬ 
terial de nuestros suenos. Si fuera sólo esto, Leuerbach tendría ra¬ 
zón 50 . Pero en el cristianismo la resurrección no ha sido nunca pro- 
puesta como resultado de una reflexión o necesidad humanas sino 


48 Cf. M. Horkheimer, «La anoranza de lo totalmente otro», en 
H. MarcuSE-K. POPPER-M. HORKHEIMER, A la búsqueda del sentido (Salamanca 
1976) 65-124; T. W. ADORNO, Mirtima moralia (Frankfurt 1970) 333; E. BLOCH, Et 
principio esperanza, I (Madrid 1977); II (Madrid 1979); III (Madrid 1980). 

49 Cf. J. B. Metz, La fe en la historia y la sociedad (Madrid 1979); M. REYES 
Mate, La razón de los vencidos (Barcelona 1991). 

50 «La resurrección de Cristo es la satisfacción del deseo humano de una certeza 

inmediata de su persistència personal después de la muerte: la inmortalidad personal 
como un hecho sensible, indubitable». L. FEUERBACH, La esencia del cristianismo 
(Madrid 1995) 181-182. j . - .. • .vj 



como una acción nueva de Dios en un sujeto particular, acontecida al 
margen de toda esperanza y contra toda apariencia, en referencia a su 
destino anterior, vivido con unos contenidos y fines positivos. Los 
elementos esenciales son, por tanto, el poder de Dios, la forma de 
existència de Cristo y su originaria condición de Hijo revelada en- 
tonces, su realidad prototípica respecto de la humanidad y su caràc¬ 
ter escatológico, en cuanto anticipo de la resurrección universal. El 
mensaje de la resurrección de Cristo presupone, a la vez que explici¬ 
ta, una metafísica, una antropologia y una teologia. No menos presu¬ 
pone que la muerte històrica y particular de Cristo puede tener una 
significación decisiva para toda la humanidad, porque Dios la ha 
convertido en signo y causa de salvación para todos. Todos estos 
componentes particulares enclavan la resurrección de Cristo en una 
historia individual y la comprenden desde una tradición interpretati¬ 
va, haciendo imposible reducirla a idea universal o a símbolo de la 
común esperanza humana. 

Para que la resurrección sea pensable y recibible no bastan una 
metafísica ni una historia: son necesarias una forma de existència y 
una moral. Sólo reconocerà al Resucitado quien vaya realizando su 
forma de existència. El evangelio y las bienaventuranzas purifican, 
ensanchan los deseos y consuman las realizaciones de los hombres. 
Quien corre la bella aventura de ser como Jesús, sabe de una huma¬ 
nidad nueva, dentro de la cual la historia mantiene todo su negro rea- 
lismo, pero en la debilidad de Cristo Dios aparece màs potente y, en 
su inocencia desvalida y no violenta, màs justo que la justícia de este 
mundo. Desde estas memorias históricas de Cristo con sus conteni¬ 
dos teóricos, estas actitudes personales y estas exigencias morales, el 
mensaje de la resurrección y la presencia actual de Cristo resucitado 
se toman accesibles y significativos. El acogimiento en la fe serà 
fruto no sólo de su caràcter razonable, que es previo, sino sobre todo 
de la libertad del hombre que prefiere y de la gracia de Dios que 
atrae. En todo caso aparecerà como una propuesta creadora y no po¬ 
drà ser desechada simplemente como una proyección de nuestros de¬ 
seos (Leuerbach-Lreud), como la compensación anhelada de nues- 
tras impotencias o fracasos (Marx-Nietzsche). Lrente a estos autores 
que rechazaban al cristianismo por pesimista y desconfiado con el 
hombre, y frente a Schopenhauer que lo acusaba exactamente de lo 
contrario, Unamuno escribió: «La esperanza de la resurrección final 
es el màs poderoso resorte de la acción humana y Cristo el màs gran- 
de creador de energías» 51 . 


51 M. DE UNAMUNO, José Asunción Silva, en Ensayos, II (Madrid 1970) 1057. 
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D) EL RESUCITADO: REVELADOR DEL PADRE, DONADOR 
DEL ESPÍRITU Y SUSCITADOR DE LA IGLESIA 



La resurrección lleva consigo la efusión plena del Espíritu de 
Dios en el mundo, primero sobre la humanidad de Jesús; luego desde 
ella y por ella en los apóstoles, la Iglesia y el cosmos 52 . 


I, EL ESPÍRITU, EL MESÍAS, EL HIJO 

La relación entre el Espíritu y el rey, el futuro heredero de David, 
el misterioso Siervo y fmalmente el Mesías es una constante en el 
AT 53 . El Mesías recibe la unción del Espíritu, y aquel sobre quien se 
vea descender el Espíritu, ése es el Mesías. Esta conexión està espe- 
cialmente acentuada en el NT por Lucas y Juan. Este último pone en 
boca del Bautista la afirmación de que él ha visto descender sobre 
Jesús al Espíritu Santo y posarse sobre él, a la vez que coloca bajo la 
autoridad de Dios la unión entre el Espíritu, el Mesías y el Hijo. 

«El que me envió a bautizar en agua me dijo: “Sobre quien vieres 
descender el Espíritu y posarse sobre él, ése es el que bautiza en el 
Espíritu Santo”. Y yo vi y doy testimonio de que éste es el Hijo de 
Dios» (Jn 1,33-34; cf. Rom 1,3-4; Me 14,61 [Mesías-Hijo]). 

El vino de Canà (Jn 2,1-11) diferencia la nueva fase de la salva- 
ción (NT) del agua de todo lo anterior (AT). El bautismo en el Espí¬ 
ritu diferencia al último de los mensajeros, el Hijo, de todos los de- 
màs, que sólo son precursores y bautizan sólo en agua. Mientras que 
Marcos y Mateo inauguran la acción pública de Jesús identificàndo- 
lo como el mensajero del Reino, Lucas lo identifica como el ungido 
por el Espíritu a la luz de Is 61, en clara identifícación con la misión 
del Mesías: «El Espíritu del Senor Yahvé està sobre mi, porque Yah- 
vé me ha ungido, me ha enviado para predicar la buena nueva a los 
pobres, me envió a predicar a los cautivos la libertad, a los ciegos la 
recuperación de la vista; para poner en libertad a los oprimidos, para 

5 ~ Cf. F. X. DURRWELL, La resurrección de Jesucristo místerio de salvación 
(Barcelona 1979) 73-92. 

53 Cf. 1 Sam 16,13 (el rey por la unción recibe de forma estable el ruah, como 
sus predecesores los jueces que lo recibían de forma ocasional); Is 11,1-9 (el Espíritu 
de Yahvé harà posible al rey establecer la paz); Is 42,1 y refiriéndose al Mesías 59,21 
(«Mi Espíritu està sobre ti»); 61,1 («El Espíritu de Yahvé està sobre ml porque me ha 
ungido»). Cf. M. A. CHEVALIER, «El Espíritu de Dios en la Escritura», en 
B. Lauret-F. RefoulÉ (ed.), Iniciación a la pràctica de la teologia, II/l (Madrid 
1984) 417-492. 


anunciar un ano de gracia del Senor» (Is 61,1-2). Esta afirmación y 
los textos del bautismo sugieren una presencia permanente del Espí¬ 
ritu y no una venida ocasional: «un permanecer en», un «actuar des¬ 
de», un «pertenecer a». No se trata de experiencias extàticas o de 
signos ocasionales que tenga Jesús para actuar en un momento deci- 
sivo de la historia del pueblo. El Espíritu conforma su realidad per¬ 
sonal y lo convierte en agente de la acción de Dios en el mundo. Los 
signos que a continuación realiza seràn los signos que le acrediten 
como portador del Espíritu, dirà Lucas; como Mesías e introductor 
del Reino, diràn Mateo y Marcos. Lucas cierra la cita de Isaías con 
esta frase programàtica: «Hoy se cumple esta Escritura que acabàis 
de oir» (Lc 4,21). Y en Hch 10,38 ofrece este sumario de la condi- 
ción y actividad de Jesús: «Dios ungió a Jesús de Nazaret con el 
Espíritu Santo y con poder y pasó haciendo bien y curando a todos 
los oprimidos por el diablo, porque Dios estaba con él». Jesús es el 
hombre del Espíritu: primero portado por èly luego donador de él. 


II. JESÚS IMPULSADO, TRANSFORMADO Y EMISOR 
DEL ESPÍRITU 

Con esta expresión intentamos describir las dos formas en que el 
NT propone la relación entre Jesús y el Espíritu. Jesús es suscitado 
por el Espíritu en las entranas de Maria (Lc 1,35); por el Espíritu es 
llevado al desierto (4,1) después de haber descendido sobre él en el 
bautismo (3,22), por su füerza arroja los demonios y con ello mues- 
tra que el Reino de Dios està operando en el mundo (Mc 1,9-15; Lc 
11,20), y animado por el Espíritu etemo se entregó al Padre como 
ofrenda sin mancha por los muchos (Heb 9,14). Si la figura de Jesús 
ha podido ser comprendida como la de un «carismàtico», que tiene 
capacidad de arrastrar a las masas, es porque él a su vez estuvo im- 
pulsado por el Espíritu de Dios, en cuya potencia realizó esos signos, 
proféticamente anunciados, y con los cuales acredito su misión 
cuando los discípulos del Bautista le preguntaran si era él el que ha- 
bía de venir o habían de esperar a otro (Mt 11,1-6). Esta «conforma- 
ción», «impulso», «potenciación» de Jesús, orientàndolo hacia el fin 
y cualificàndolo para cumplir su misión, la ha recibido del Espíritu. 
La posterior teologia, una vez identificada la persona de Jesús como 
la del Hijo etemo, tendrà que conjugar ambas perspectivas: una que 
atribuye a la persona del Verbo la acción informadora sobre su 
humanidad, con peligro de operar una fusión o identifícación 
entre naturaleza divina y naturaleza humana (línea alejandrina de 
cristologia) y otra que pone distancia entre persona divina y natura¬ 
leza humana, viendo la connaturalización de ésta con ella como re- 
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sultado de la acción del Espíntu Santo en el hombre Jesús (línea an- 
tioquena) Esta acción del Espíntu en la relactón entre la persona di¬ 
vina y la naturaleza humana de Jesús hay que verla en analogia con 
la acción del Espíntu entre Padre e Hijo en la vida tnmtana Teólo- 
gos espanoles (A Orbe, L Ladana, E Romero Pose ) han mostra- 
do, a partir sobre todo de San Ireneo, la necesidad de articular una 
comprensión de Jesús, como resultado de la acción personahzadora 
del Logos encamado en su humamdad junto con la acción dinamiza- 
dora del Espíntu, que acompasa esa humamdad, creada e històrica, a 
la persona del Hijo, a la vez que la va abnendo a su misión descu- 
bierta día a día Así mtegran la legitima preocupación de la línea ale- 
jandnna por la persona etema del Verbo y la de la línea antioquena 
por la historia, crecimiento e mnovación del hombre Jesús 54 

La acción del Espíntu sobre la humamdad de Jesús comienza en 
la encamación (Lc 1,35) y se consuma en la resurrección (Rom 1,4, 
Hch 13,33, Heb 1,5, 5,5) Lo mismo que decimos que se encamó por 
el Espíntu Santo, decimos que resucitó por el Espíntu Santo El Pa¬ 
dre resucita al Hijo por medio del Espíntu y por ese mismo Espíntu 
resucitarà a los creyentes 

«Si el Espíntu de aquel que resucitó a Jesus de entre los muertos 
habita en vosotros, el que resucitó a Jesus de entre los muertos darà 
tambien vida a vuestros cuerpos mortales por virtud del Espíntu, que 
habita en vosotros» (Rom 8,11) 

«Cnsto muno una vez por los pecados, el Justo por los injustos, 
para llevamos a Dios Munó en la came pero volvio a la vida por el 
Espíntu» (1 Pe 3,18) 

«Es grande el misteno de la piedad “Que se ha mamfestado en la 
came, ha sido justificado por el Espíntu, ha sido mostrado a los an- 
geles, predicado a las naciones, creido en el mundo, ensalzado en la 
glona”» (1 Tim 3,16, cf Rom 1,1-4) 

De la misma forma que el Espíntu actuó en la fase tenestre de 
Jesús reahzando los milagros, ha operado ahora en su resurrección 
operando la transformación de su humamdad El Espíntu, sin embar¬ 
go, no es una posesión del hombre Jesús stno un poder sobre el hom¬ 
bre Jesús No es adquindo stno otorgado, no le adviene sino que le 
previene Es constitutivo de su origen en Maria, es confonnativo de 

54 Cf A ORBE, La teologia del Espíntu Santo Estudiós Valentmianos IV 
(Roma 1966), Id , II Cnsto I (Roma 1985), ID , Introduccion a la teologia de los si- 
glos IIy III (Salamanca 1987), L Ladaria, «Humamdad de Cnsto y don del Espiri- 
tu Santo», en EE 51 (1976) 321-345, ID , «Cnstologia del Logos y cnstologia del 
Espíntu», en G 61 (1980) 353-360, Id , «La uncion de Jesus y don del Espíntu», en 
G 71 (1990) 547-571, E ROMERO POSE, «Jesucnsto resucitado nos comunica el don 
del Espíntu», en CEE, Jesucnsto la Baena Noticia (Madrid 1997) 201 240 
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la trayectona mestàmca, es consumador de su obra salvíftca univer¬ 
sal al final por la resurrección Se han utihzado vanas categorías 
para descnbir la acción del Espíntu sobre Jesús en la resurrección 
Ella según Rom 1,4 puede tener un sentido «instrumental», «me¬ 
dial», «cuasi formal» 55 Tendremos que esperar a que la teologia 
posterior explicite las relaciones etemas entre el Padre y el Espíntu 
para poder aclarar desde ellas sus relaciones en el tiempo relaciones 
entre si y con el hombre Jesús Dios se da en el Espíntu a Jesús y el 
Espíntu otorga la configuración y el poder divinos al hombre Jesús, 
de forma que pueda hacer mamfiesta la reahdad de Dios en el mundo 
y en su existència humana ser llevado a aquella plenitud personal y a 
aquella transparència reveladora que permitan descubnrle como la 
Imagen, el Mesias, el Hijo de Dios 

Vista en esta perspectiva, la resurrección es la efusión definitiva 
del Espíntu sobre Jesús, que lleva así la encamación a su plenitud, 
al consumar el Verbo las posibilidades de la naturaleza divina yen- 
do hasta el extremo de lo que puede ser y hacer en el hombre Al 
mismo tiempo es la plenitud de la existència humana al llevaria 
hasta la màxima participación posible de Dios Plenitud de la en¬ 
camación de Dios en la humamdad y plenitud de la participación 
de la humamdad en la vida de Dios mediante la resurrección por el 
Espíntu coinciden La resurrección aparece asi como el gozne de la 
salvación, porque en ella se da la conjugación màxima entre Dios y 
el hombre, a la vez que el afmcamiento defímtivo del hombre en 
Dios por la mtegración de todos los hombres en la humamdad de 
Jesús (2 Cor 5,14-15) El es así la salvación en persona e s\a huma¬ 
mdad salvada, en el sentido de consumada, perfeccionada, presen- 
te irreversiblemente a Dios, y por ser solidaria de todos, él es tam- 
bién la humamdad salvadora 

Ésta es la triple relación entre el Espíntu y Jesús a) Jesús es por- 
tado por el Espíntu b) Jesús es transformado por el Espíntu c) Jesús 
es, a partir de la resurrección, el donador del Espíntu 56 La vida pú¬ 
blica muestra a Jesús alentado y sostenido por el Espíntu, la resu¬ 
rrección lo muestra transformado defmitivamente por el Espíntu al 
ser mtegrado en la vida y poder de Dios, la historia de la Iglesia lo 


55 Cf L SCHEFFCZYK, Auferstehung 204, «El texto precisa que su ongen 
(como Hijo de Dios) ha sido la resurrección de los muertos, pudiendo tener la prepo- 
sicion utilizada el; el matiz de tiempo, de causa, de instrumento Quiza por alusion a 
Ez 37,1-14 donde la resurrección del pueblo es obra del Espíntu Santo» M A 
CHEVAUER, o c , 434 

56 Cf F X DURRWELL, «Cnsto resucitado por el Espíntu, transformado por el 
Espíntu, fuente del Espíntu», en o c , 74-83 
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mostrarà como el manifestado, universalizado por la misión e inte- 
riorizado por el Espíritu. 

«Lucas acentúa diferentes aspectos de la función del Espíritu se- 
gún las fases de la historia de la salvación. Hasta la llegada de Juan 
Bautista, inspira a los profetas y a los héroes. Después Jesús, en 
cuanto Mesías, es el único depositario del Espíritu. Llega el dia 
en que él efunde sobre sus discípulos “la promesa del Padre”. El Es¬ 
píritu anima entonces la historia de la Iglesia como una historia 
misionera» 57 . 

Los relatos actuales describen la vida de Jesús orientada a ese fm 
—dar el Espíritu— y no sólo iluminada por la acción del Espíritu. 
Juan ya en su primer capitulo ve al Espíritu «reposando» sobre Je¬ 
sús; él es el que bautizarà con el Espíritu Santo. Reposar sobre él el 
Espíritu, bautizar en el Espíritu Santo y ser Hijo de Dios, son tres 
realidades que Juan abarca en una única mirada (1,32-34). Ya sabe 
que Jesús efündirà la plenitud que ha recibido para sí sobre los otros 
y de ella vamos a vivir nosotros (Jn 4,14; 1,16). Esto es lo que tendra 
lugar a partir de la resurrección. La efusión del Espíritu es explicita¬ 
da de manera distinta por Lucas y por Juan. 

— Lucas sitúa como fases diferenciadas la resurrección y la ida 
al Padre. «El Hijo no adquiere el Espíritu prometido para infundírse- 
lo a la Iglesia (Hch 2,33; 1,49) hasta que no sube al Padre. [...] Dicho 
especulativamente: la reunión de Padre e Hijo (en su naturaleza hu¬ 
mana) es el único principio (económico) de “inspiración”. 

— Juan, en cambio, reúne la resurrección, la ascensión y Pente- 
costés haciendo que el Resucitado infunda el Espíritu a la Iglesia ya 
en la tarde de Pascua (20,22); pero alude también a que la subida al 
Padre ha de preceder a la efusión del Espíritu» 58 . 


III. DE LA PASCUA A LA TRINIDAD 


Con la resurrección de Jesús, acreditàndolo como Cristo, Senor 
e Hijo, a la vez que con la efusión del Espíritu, tenemos consumada 
la revelación trinitaria de Dios. Esa revelación no ha tenido lugar 
con palabras sino sobre todo con hechos. La resurrección acredita y 
manifiesta a Jesús como Hijo al que el Padre no abandona, al que 
declara Justo ante los injustos, a quien arranca al poder de la muer- 
te, al que devuelve como bendición a los hombres y como perdón a 


57 A. M. CHEVALIER, o.c., 432. 

58 H. U. VON BALTHASAR, «El Misterio pascual», en MS I1I/2, 285. 



los pecadores. «Dios resucitando a su Siervo os lo envia a vosotros 
primero para que os bendiga, al convertirse cada uno de sus malda¬ 
des» (Hch 3,26). La resurrección es así la culminación de la revela¬ 
ción de Dios como Creador y origen de la vida, de la revelación de 
Cristo como Hijo, del Espíritu como principio de unión y amor en 
Dios, que se convierte en principio de unión y amor para los hom¬ 
bres. La resurrección de Cristo, como signo y causa de la resurrec¬ 
ción universal, es la meta última del proyecto creador de Dios. Por 
ello la plena comunicación de su vida al hombre, atrayéndolo e in- 
tegràndolo en su misterio trinitario, es el fm de la creación, a la que 
se ordenan tanto la revelación por los profetas como la encamación 
de Cristo 59 . 

A esta luz se explica el giro que ha tenido lugar en la teologia de 
los últimos decenios, tendente a explicar la Trinidad desde la Pascua, 
en la medida en que ésta en cuanto «pasión» implica la muerte y en 
cuanto «paso» al Padre implica la glorificación de Jesús como Hijo 
junto con el don del Espíritu 60 . Los nuevos intentos ponen entre pa¬ 
rèntesis los esfuerzos especulativos que a partir de San Agustín han 
pensado la Trinidad en analogia con el espíritu humano (memòria, 
noticia, amor) como realizaciones diversas del único sujeto y sobre 
todo refíriéndose a Dios (memòria Dei, notitia Dei, amor Dei), me- 
diante la cual se mostraba la unidad y etemidad que constituyen el 
sujeto humano, y dejan también de lado la analogia con el amor, 
aplicada por Ricardo de San Víctor a la Trinidad (amante, amado, 
amor). Han preferido mirar a la manifestación de Dios en la historia 
consumada en el acontecimiento pascual. para pensar desde ahí la 
Trinidad inmanente, su etemo ser Padre, Hijo y Espíritu. Balthasar 
en un sentido y Durrwell en otro han sido los pioneros de esta incar- 
dinación del misterio trinitario en el acontecimiento pascual, partien- 
do de un principio teológico evidente: si Dios se revela en lapalabra 
y en la acción, su revelación màxima tendrà lugar allí donde su ejer- 
citación como Dios en favor del hombre es màxima. Esta ha tenido 
lugar en la cruz y resurrección; luego en ellas tienen que estar dadas 
la acción y revelación de cada una de las personas. Trinidad y Pascua 
son inseparables 61 . qCómo tiene lugar en concreto esa revelación de 
la Trinidad en el acontecimiento pascual? 


59 «Se puede decir que toda la actuación de Dios ha previsto desde siempre la 
resurrección del Hijo, que la culminación de la cristología por la intervención del Pa¬ 
dre es a la vez culminación de su acción creadora». Ibid., 280. 

60 Cf. A. HUNT, The Trinity and the Pascal Mystery. A Development in Recent 
Catholic Theology (Collegeville 1997). 

61 Balthasar en la línea de la teologia dialèctica (Hegel, Barth y luego Molt- 
mann) parte del principio siguiente: La realidad y realizaciones en la vida de Jesús 
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— Ya vimos cómo para algunos la muerte de Jesús supone una 
ruptura interna en Dios, separando al Padre y al Hijo. De esa escisión 
(Riss) surgiría el Espíritu. La Trinidad es constituida así en la histo¬ 
ria, como resultado de actos de los hombres crucificando a Jesús y 
del abandono de Jesús por Dios. Es la postura dialèctica que partien- 
do de Hegel ha sostenido Moltmann. Sin llegar a ese límite, Baltha- 
sar muestra cómo Dios es capaz de pasividad y pasión absoluta «por 
nosotros» 62 . 

— La otra postura, pròpia de la neoescolàstica, no ve cómo pue- 
da quedar Dios afectado por la muerte de Jesús. Esta sólo repercuti¬ 
ria sobre su naturaleza humana y la explica como separación del 
alma respecto del cuerpo y de ambas respecto de la persona divina. 

Si no queremos sucumbir al panteísmo por un lado y al extrinse- 
cismo por otro, tenemos que repensar la acción del Espíritu Santo 
tanto en la muerte como en la resurrección de Jesús, refiriéndolo a la 
forma encamativa de su persona, es decir a su expresión en naturale¬ 
za humana. Esta persona encarnada tiene una real historia de perfec- 
cionamiento, de plenitud y de consumación. El Espíritu es la media- 
ción entre la persona del Hijo y su humanidad, lo mismo que es la 
mediación entre la persona del Padre y del Hijo en la etemidad. La 


son revelación de la realidad y relaciones intratrinitarias, que las fundan y se dan a 
conocer en ellas. La historia de Cristo como obediència, distancia y sumisión al Pa¬ 
dre, refleja su procedència y dependencia etemas. A esta luz establece la tesis: «La 
muerte de Jesús es la realización en el mundo del misterio del Padre y del Hijo en su 
relación eterna». Con estos mismos criterios actúa Durrwell pero refiriéndose princi- 
palmente a la resurrección, como realizadora y reveladora de la relación existente, 
entre el Espíritu por un lado, el Padre y el Hijo por otro. Su principio es éste: «La re¬ 
surrección de Jesús, realización en el mundo del etemo misterio del Padre y del Hijo, 
revela que es en el Espíritu mediante el cual Dios es Padre, el poder en el que engen¬ 
dra su Palabra». Cf. F. X. DURRWELL, L ’Esprit Saint de Dieu (Paris 1983); ID., Le 
Père. Dieu en son mvstère (Paris 1988); ID., L ’Esprit du Père et du Fils (Paris 1989); 
ID., «Pour une christologie selon l’Esprit», en NRT 114 (1992) 653-677; G. REMY, 
«Une théologie pascale de FEsprit Saint», en NRT 112 (1990) 731-741. 

62 Mientras que Balthasar acepta un «hiato» entre el Padre y el Hijo, que permi- 
te acoger y cobijar dentro de él, para superarlas, todas las lejanías y rupturas que los 
hombres hacen o padecen en relación con Dios, integrando de esta forma el sufri- 
miento en Dios, Moltmann comprende esta situación en clave metafísica: una ruptu¬ 
ra en el ser mismo de Dios, un abandono u oposición real entre Padre e Hijo. Baltha¬ 
sar se sitúa así al filo de cresta; toma absolutamente en serio el abandono y sufri- 
miento de Cristo pero no sucumbe a una comprensión filosòfica de su muerte que la 
explica como expresión de la negatividad inherente al ser mismo de Dios, con el pe- 
ligro de situar muerte y vida en el mismo plano. Su estudio de esta cuestión: «La 
muerte de Dios como fuente de salvación. Revelación y teologia», en MS III/2, 
169-194, es una piedra miliar en la historia de la cristología. Cf. X. TlLLIETTE, La 
Semaine Sainte des Philosophes (Paris 1992). a ; • í. 
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historia del Hijo afecta al Padre y es consumada por el Espíritu. En 
ese acontecimiento de consumar y revelar recíprocos del Hijo por el 
Padre y del Padre por el Hijo, del Hijo y del Padre por el Espíritu, 
tiene lugar la revelación del misterio trinitario 63 . 

El destino de Jesús es asi el lugar de la autorrevelación y auto- 
donación temporales de Dios. Es también, en cierto sentido, el lu¬ 
gar de una nueva autoconstitución de Dios. La historia pasa al ser 
de Dios y el ser de Dios a ella, no por indigència y necesidad como 
en Hegel sino por potencia y libertad. El Espíritu Santo, al plenifi- 
car y personalizar en ultimidad la naturaleza humana de Jesús, la 
integra al ser trinitario de Dios y, por consiguiente, Dios en adelan- 
te es Dios realizàndose trinitariamente por mediación de la humani¬ 
dad del Hijo, que para siempre ya constituye su persona. El miste¬ 
rio pascual es el espejo para contemplar el misterio trinitario. El 
abismo del uno se refleja sobre el otro pero también su luminosi- 
dad. De esta forma la teologia logra el objetivo previsto para ella 
por el Vaticano I: alcanzar la inteligencia de las realidades divinas 
por analogia con las cosas que conocemos naturalmente, por el 
nexo que existe entre los diversos misteriós y con el fín último del 
hombre (DS 3016). 

La realización plena de Jesús en su destino histórico, como Verbo 
encamado, la revelación plena de Dios como Padre, Hijo y Espíritu, 
y la oferta eficaz de salvación al hombre, como participación en la 
vida misma de Dios, manifestada en el tiempo, van unidas. Hecho de 
Jesús, misterio de Dios, consumación de la vida del hombre son los 
tres lados de una misma realidad. 

Los esfuerzos recientes han mostrado el dèficit bíblico y expe- 
riencial de la anterior especulación trinitaria, separada de la histo¬ 
ria de la salvación, y nos han obligado a descubrir la real presencia 
activa de las tres personas en el misterio pascual 64 . La explicación 
dialèctica en su forma extrema es inaceptable por las razones que 
hemos sugerido anteriormente. La explicación escolàstica no hace 
a Dios sujeto real de nuestra historia, ni muestra cómo pueda trans¬ 
formaria sin padecerla él mismo. Hegel, superando una Ilustración 
filosòfica y teològica ingènua en unos casos y olvidadiza de lo màs 
esencial en otros, ha prestado un servicio a la teologia mostrando 
cómo el cristianismo es la religión del «Deus summe historicus», 
cómo Cristo vive la historia desde dentro y con él la vive Dios. El 
Absoluto tiene que revelarse tal desde dentro de la historia misma, 
y por tanto desde dentro de la muerte. Aún no hemos elaborado una 
cristología sistemàtica que integre plenamente esta nueva perspec- 

* 63 Cf. S. IRENEO, Adv. Haer. III, 18,3; IV, 20,6; V, 18,2. 

| 64 Cf. A. HUNT, The Trinity and the Pascal Mystery, 1-11. 
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tiva 65 . Sólo podemos anticipar un presupuesto apriórico: Dios jus- 
tamente por ser Absoluto personal y ser Amor puede tener historia 
con nosotros, vivirla desde dentro, sin sucumbir como nosotros al 
poder de su caducidad. Justamente por ser el Viviente puede entrar 
en el acontecimiento del morir, en la medida en que la muerte afec¬ 
ta a la humanidad en la que el Hijo existe encamado. Ahora bien, 
padeciendo el morir con todo el realismo que lleva consigo, no su- 
cumbe al poder de la muerte, que es lo contrario de él mismo, lo 
que el pecado ha desencadenado separando a las creaturas de la 
fuente de la vida. Por eso Jesús, que nunca estuvo separado de Dios 
por el pecado, pudo gustar la muerte por todos nosotros (Heb 2,9), 
y padecerla en la medida en que està unido al destino de todos los 
humanos, pero ella no pudo con él. Su condición filial era inasequi- 
ble a la muerte, y en este sentido se puede decir que él «resucitó», 
«se levantó de entre los muertos»; a la vez que por su irrompible re- 
lación con el Padre, éste no podia dejarlo abandonado a la muerte; 
en este sentido «Dios lo resucitó». El duelo se realizó entre la 
muerte, soberana del mundo bajo el pecado por un lado, y el Hijo 
encamado por otro 66 . Nunca el NT establece una relación entre el 
Padre y el Hijo referidos a una muerte separadora de ambos, ni 
tampoco el Padre queriendo la muerte del Hijo como hecho directo. 
El Padre entrega su Hijo al mundo «enviàndolo en came semejante 
a la del pecado» (Rom 8,3) y desde dentro de ella transmuta la lògi¬ 
ca del pecado y de la muerte. Anulando el poder de la muerte sobre 
él, lo anula sobre todos; y recibiendo la plenitud del Espíritu en la 
resurrección lo derrama sobre todos, como principio de existència 
nueva. En una y otra Dios se revela como Vida, Amor, Relación, 
por la interacción entre el Padre que entrega su Hijo para vida del 
mundo, el Hijo «que aniquilando la muerte sacó a la luz la vida y la 
incorrupción» (2 Tim 1,10) y el Espíritu que nos entrega su huma¬ 
nidad glorificada como principio de vida eterna. A partir de esta 
unidad y diferencia, reciprocidad y coordenación en la acción sal- 
vífica, hay que pensar el misterio trinitario de tal forma que sea la 
expresión concreta de cómo Dios es etemamente amor en sí y tem- 
poralmente para nosotros. 

Los hechos, vistos sólo desde fuera y en pura filologia, permiten 
una doble lectura: 

65 Cf. L. RUMPF y OTROS, Hegel et la théologie contemporaine (Neuchàtel-Pa- 
ris 1977); E. BRITO, «Pour une christologie posthégélienne», en La christologie de 
Hegel. Verbum crucis (Paris 1983) 535-656. 

66 Cf. 1 Cor 15,55; Is 25,8; Os 13,14. La litúrgia acentúa este motivo en la se- 
cuencia de Resurrección: Mors et vita duello / conflixere mirando: / dux vitae mor- 
tuus / regnat vivus. 
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— Una lectura puede interpretar el hecho pascual en clave 
simplemente profètica o sapiencial: Dios acredita a Jesús como su 
enviado y de la aceptación de su entrega manan un poder, grande- 
za y ejemplaridad, que se pueden designar como su Espíritu. Es la 
interpretación adopcionista de Jesús y veterotestamentaria del 
Espíritu. 

— Pero hay otra lectura màs rica. La conjugación de múltiples 
experiencias eclesiales vividas como ffuto del Espíritu y los textos 
que identifícan a Jesús como el Verbo en el seno del Padre enviado 
por él y encamado por nosotros, orientaron hacia la comprensión tri- 
nitaria tal como fue posteriormente explicitada en los concilíos de 
Nicea (325) y I Constantinopla (381). 

E) CARÀCTER ESCA TOLÓG1CO Y UNIVERSALIDAD 
SALVÍFICA DE LA MUERTE-RESURRECCIÓNDE CRISTO 
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La muerte y la resurrección de Cristo constituyen el corazón del 
cristianismo. A ellas se ordena todo el mensaje previo de Jesús y de 
ellas deriva todo el sentido y contenido de la predicación de la Igle- 
sia. Los Credos, tanto orientales conto occidentales, han anadido al 
núcleo «muerte-resurrección» estos tres artículos: «Descendió a 
los infiemos», «Subió a los cielos y està sentado a la derecha del 
Padre», «Desde allí ha de venir para juzgar a los vivos y a los 
muertos». ^Cuàl es el sentido ultimo de estas afirmaciones? ^Son 
nuevos hechos del itinerario revelador y redentor de Cristo o son la 
manera de explicitar la repercusión universal de su muerte y 
resurrección? >... 


C.3. Glorificación 171 

I. ULTIMIDAD ESCATOLÒGICA Y UNIVERSALIDAD SALVÍFICA 


El centro de la predicación de Jesús era la cercanía del Reino de 
Dios a la historia en su palabra y en su persona, la llegada de su po¬ 
tencia transformadora en los milagros, la oferta de reconciliación 
que Dios hace en un nuevo tiempo de gracia en que la vieja creación 
es citada a juicio, pero no a un juicio de condenación, sino de perdón 
y recreación. Los enfermos fúeron curados, los pobres evangeliza- 
dos, los marginados integrados, los pecadores agraciados. Ese men¬ 
saje de Jesús se confronto con las supremas realidades negativas de 
este mundo, significadas por el pecado, la ley y la muerte, como li- 
gaduras de la libertad, la esperanza y la justícia. 

El centro de la predicación apostòlica es justamente que ese Je¬ 
sús, llevado a la muerte por los poderes de este mundo, ha sido resu- 
citado por el poder de Dios, que la muerte no ha sido superior a su 
palabra, ni el sepulcro lo ha podido retener. Dios lo ha suscitado de 
entre los muertos y constituido Senor y Mesías. De esta forma se 
està anunciando que la victorià de Jesús ha sido total: no ha quedado 
poder o dominación en este mundo que no haya sido sometido por 
Dios a Cristo; no hay ligaduras que no hayan sido rotas, una vez que 
han sido abiertas las puertas de la muerte. 

«Nosotros creemos en el Dios que resucitó de entre los muertos a 
Nuestro Senor Jesucristo, que fue entregado por nuestros pecados y 
resucitó para nuestra justificación» (Rom 4,24-25). 

í,Cómo se conecta el núcleo de los kerigmas primitivos, centra- 
dos en tomo a la muerte por nuestros pecados y a la resurrección 
para nuestra justificación, con estos otros artículos posteriormente 
anadidos al Credo? Ellos anuncian la significación y universalidad 
salvíficas de Cristo, su valor escatológico. Expresar tales realidades 
es casi imposible a nuestro lenguaje que piensa con categorías de 
tiempo y lugar, porque lo escatológico es justamente lo que viene de 
màs allà y, transiendo este tiempo y lugar, va màs allà de ellos. Lo 
«escatológico» pertenece a la nueva creación, al orden de la definiti¬ 
va participación del ser finito en la pròpia vida de Dios; ello es lo su¬ 
prema y definitivamente real. Por eso, es desproporcionado respecto 
de nuestro mundo. Hay que pensarlo para nosotros y, sin embargo, 
no como nosotros somos; con nuestras categorías espacio-tempora- 
les, pero trascendiéndolas siempre. 

En este sentido la muerte de Jesús como ejercitación suprema de 
su libertad de Hijo y hermano, en ofrenda y solidaridad, en sustitu- 
ción e intercesión por todos, es lo último posible desde el hombre 
ante Dios. La resurrección, como respuesta, afirmación y correspon- 
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dencia de la libertad y el amor del Padre para el Hijo Jesús, y en él 
como cabeza para toda la humanidad, es lo último posible desde 
Dios ante el hombre. Esa condición escatològica y esa significación 
universal, tanto de la muerte como de la resurrección de Jesús, es lo 
que quieren explicitar estos artículos del Credo. No son hechos nue- 
vos, que haya que fijar en un lugar y en un tiempo. La libertad de Je¬ 
sús ha sido consumada, perfeccionando de una vez para siempre, 
ephàpax, a los hombres (Heb 7,27; 9,12; 10,10; Rom 6,10). Estos ar¬ 
tículos explicitan la universalidad, defínitividad, efícacia y condi¬ 
ción escatològica del acontecimiento de Cristo. Porque él no es él 
solo, sino que, en cuanto cabeza de la humanidad y del cosmos, 
arrastra tras sí a todos. 

Esta dimensión recapituladora o pleromàtica de Cristo (Ef 1,10) 
aparece explicitada en el NT con otras categorías. Con Jesús todo lu¬ 
gar queda lleno de la presencia de Dios y todo tiempo queda acerca- 
do a la realidad santificadora de Dios. Jesús es así la consumación 
del tiempo y la plenificación de lugar (Gàl 4,4; Ef 1,10). La acción 
del Padre resucitando a Cristo ha integrado la humanidad de éste al 
propio misterio divino y con ello ha convertido a Cristo en aquel es- 
pacio creado en el que habita corporalmente la plenitud de la divini- 
dad (Col 1,19; 2,9). La Iglesia, como prolongación visible de su 
cuerpo fisico y como medio en el que se actualiza su potencia santi¬ 
ficadora, es también plenitud del que lo pleniftca todo (Ef 1,23). 

Tiempo, lugar, humanidad, potestades, siglo presente y futuro, 
destino del ser y de los espíritus libres, tienen ya en Cristo su quicio 
de sentido y de salvación. Dios ya no existe cognoscible y amable, 
agraciador y reconciliador, al margen de Cristo. Dios ha entregado a 
Cristo toda autoridad y toda salvación, y con ello toda verdad y todo 
juicio. No hay enigmas en otros lugares, ni hay sorpresas para el fu¬ 
turo: todo ha sido iluminado, rehecho y sometido a Cristo. En todo 
tiempo y lugar, Cristo es Senor para glòria del Padre y para salvación 
de los hombres. Nada es superior a Cristo, y quien participa de la re¬ 
surrección de Cristo es soberano en el mundo. Es libre y tiene espe- 
ranza; està redimido y tiene salvación. La salvación es lo que aconte- 
ce al hombre cuando se afmca en el lugar donde Dios es Dios. Ese 
lugar humano de Dios es Cristo. 
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II. EXPLICITACIÓN TOPOGRÀFICA Y CRONOLÒGICA DE 
ESA UNIVERSALIDAD: SUBIDA AL CIELO, 

DESCENSO A LOS INFIERNOS, CONSUMACIÓN 
FINAL DE LA HISTORIA EN GLÒRIA Y JUICIO 

La universalidad y defínitividad de la victorià de Cristo es el con- 
tenido real que afirman estos artículos del Credo. Cuando los hom¬ 
bres queremos designar los ordenes de la realidad: el superior y el in¬ 
ferior, el divino y el humano, el positivo y el negativo, hablamos del 
arriba y del abajo. Cuando queremos explicitar la intensidad o cuali- 
dad de una experiencia, de una verdad o de un poderío, hablamos de 
lo que se agota en el tiempo o de lo que trasciende el tiempo. Ahora 
bien, lo que trasciende el tiempo y el espacio, para nosotros sólo es 
real en el tiempo y en el lugar, teniéndolo que nombrar y pensar con 
categorías temporales y espaciales. Cristo, que resucitado trasciende 
tiempos y lugares, tiene que ser anunciado como el que ejerce su so- 
beranía en todos los tiempos y en todos los lugares. Para Pablo la so- 
beranía de Cristo tiene que ser conocida y «ante su nombre tienen 
que doblar la rodilla todos los seres del cielo (partes superiores al 
hombre), de la tierra (patria del hombre) y del abismo (partes infe- 
riores al hombre)» (Flp 2,10). Y lo mismo que este texto dice de él 
como Senor de todo lugar, lo dice la carta a los Hebreos como Senor 
de todo tiempo: 

«Jesús Cristo es el mismo ayer y hoy y por los siglos» (13,8). 

No hay por tanto nuevos episodios o fases en el destino de Jesús, 
que predico, murió y resucitó. Carece de sentido plantear las cuestio- 
nes de tiempo y de lugar, preguntando cuando subió a los cielos y 
cuando bajó a los infíemos, lo mismo que calcularlos con topogra- 
fías y cronologías, tanto antiguas como modemas. Estos artículos del 
Credo son, sin embargo, esenciales. Seria ilógico y herético querer 
descartarlos. Ellos nos dicen la efícacia, concreción, y repercusión 
del Cristo muerto y resucitado para nosotros, que somos mundo y 
tiempo. Cristo no es una mónada: no es sólo en sí y para sí; es para 
nosotros y perdura incompleto como cabeza hasta que la humanidad 
y el cosmos seamos integrados y recapitulados en él al fín de los si¬ 
glos. Cristo ha vencido a todo lo que amenaza como abismo o como 
muerte al hombre (bajada a los infiernos); ha vencido y sometido a 
todas las potencias superiores al hombre o que parecen estar sobre él 
(ascensión); ha establecido los contenidos y ejercerà los criterios de 
la verdad de Dios (juicio), que serà conforme a su evangelio (última 
venida). Y ése, que vino y volverà, es el que preexistía antes de la 
creación del mundo, el mismo que creó el mundo. Aparecen así inte- 
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gradas la preexistencia, la acción creadora, la misión històrica y la 
función consumadora de Cristo. 

El gràfico adjunto muestra cómo el misterio pascual (muerte-re- 
surrección) de Cristo despliega su eficacia y cómo nosotros podemos 
conocerlo y participar en él. Aparece como el que ha reunido defini- 
tivamente al hombre con Dios (ascensión), ha visitado a los muertos 
para anunciar y ofrecer su victorià a todos liberàndolos, ha comparti- 
do el estado de muerte para vencerla definitivamente (bajada a los 
infiemos). Ahí reconocemos en Jesús al que pertenece al ser de Dios 
como Hijo etemo y por eso Creador con él del mundo (preexistencia 
y constitución cristológica del mundo) y consiguientemente como el 
que en su revelación final consumarà el mundo por la justicia que 
ofrece y con ella el juicio que realiza (parusía). 


(Ida al Padre) 
ASCENSUS 


[Protología] 
PREEXISTENCIA 
(Acción creadora) 



[Escatologia] 
VENIDA COMO JUEZ 
(Acción consumadora) 


(Ida al reino de la muerte y de los muertos) 
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bild», en MThZ 44 (1993) 13-22, Wenz, G , Geschichte der Versohnungsleh- 
re in der evangehschen Theologie der Neuzeit I-II (Munchen 1984, 1986), 
Williams, R , «Jesus Chnstus II Alte Kirche», en TRE 16 (1987) 736-745 


I LA COMPRENSION DE CRISTO EN LA HISTORIA 

Hay hechos históncos que se agotan en su primer acontecer, 
mientras que otros, por el contrario, cuando parecían apagados, co- 
mienzan a producir una luz nueva y a ejercer una influencia que 
perdura a lo largo de los siglos Jesucristo no se agotó en los días de 
su vida mortal, m tampoco con la impresión que produjo en los con- 
temporàneos fïsicos que le conocieron Su presencia e influencia han 
perdurado y su mteligencia ha crecido en la historia hasta hoy En 
nuevas formas y por la mediacion de la Iglesia se ha hecho contem- 
poràneo de las generaciones siguientes, que han creido en él, han ce- 
lebrado su obra de fonna sacramental y han querido comprenderlo 
En las pàginas anteriores hemos expuesto los rasgos fundamentales 
de su mensaje y destino tal como lo comprendieron los primeros tes- 
tigos y lo interpretaren los autores del NT En las pàginas siguientes 
mtentamos trazar las grandes líneas de la comprensión de Cristo en 
la historia posterior de la Iglesia 

1 La transmisión viviente del origen 

El fundamento de la comprensión sucesiva de Cristo en la historia 
posterior es su tradición viviente en la Iglesia que abarca la predica- 
cion apostòlica, la celebración sacramental, la vida comumtana, la 
experiencia del Espíntu Santo, el testimonio de los creyentes, la ac- 
ción misionera La relación con Cnsto es de doble signo es referencia 
a los hechos de aquel tiempo, considerados fundantes, pero a la vez es 
expenencia de reahdades santificantes, con las cuales el hombre pue- 
de entrar en contacto 1 Cnsto no quedó agotado en el pasado sino que 
està incrustado en un presente etemo tras su glonficación por el Padre, 

1 « ò De donde tomamos nuestro conocimiento de Cnsto del testimonio del pa¬ 
sado o de la experiencia presente 7 Y si podemos decir que “de ambos”, entonces to- 


que le permite entrar en relación con cada hombre con la misma ínten- 
sidad con que instauro amistad con Pedro, Santiago y Juan La reali- 
dad crística nos està dada, nos es accesible por mformacion verbal y 
por participación sacramental en la Iglesia La historia de aquel tiem¬ 
po y la vida de la Iglesia en este tiempo son los dos polos dinamicos 
que hacen posible el conocimiento de Cnsto a cada generacion 2 Los 
documentos y monumentos nos transmiten la palabra de Cnsto ayer, 
lo que él dijo e hizo «de una vez para siempre» El apòstol, el Espíntu 
y los sacramentos nos offecen su palabra de hoy, con pretensión de va- 
lidez y necesidad salvífica para cada hombre 


2 La sucesión apostòlica y la mediación eclesial 

Cnsto se media a sí mismo como vida para el mundo mediante 
los apóstoles La palabra de Cnsto toma cuerpo en la audición, com¬ 
prensión e interpretación de la comumdad apostòlica El recuerdo, 
aphcación e interpretación de la palabra de Cnsto reahzadas por los 
apóstoles no fueron un acto umco, que se agotó en aquel tiempo y 
que cesó una vez que se hubo sedimentado en el NT, como propone 
Cullmann 3 La tradicion apostohca no se puede entender sin esa en¬ 
tera historia de la Iglesia y sin su transmisión normativa, que tiene su 
punto de apoyo final y su estructura garantizadora en la sucesión 
episcopal, sacramentalmente reahzada A los apóstoles no los suce- 
den los libros del NT sino los obispos en cada una de las sedes o co- 
mumdades que aquéllos fundaren Dios hizo confíanza no sólo a los 
papiros y a los códices, matèria muerta que no habla m se explica, no 
recuerda m anticipa, sino ante todo a hombres vivos, que fueran ca¬ 
paces de transnntir su palabra no como oràculo màgico, vàlido por 
su misma pronunciación e intocable en su mterpretación, sino como 
un /vóyoc, con sentido, un eòavyyÉÀvov de salvación, que tienen que 
ser desplegados a la medida de la esperanza, de las preguntas y de 
las necesidades salvíficas de los hombres 4 No hay palabra del ori¬ 
gen sm transmisión y no hay transmisión autèntica sin mterpretación 

davia tenemos que decidir que peso otorgamos a uno o a otro» J Macquarrie, 
Chnstology revisited (London 1998) 14 

Todo en el cristiamsmo es historia y nada se entiende sm referencia a ella, co- 
menzando por Jesucristo Las palabras, las ideas, las experiencias remiten a origenes 
trayectos y abertura al futuro Por eso no nos podemos ahorrar la travesia, que indaga 
la historia de su genesis y constitucion Cf G TH Widmer, «Sens ou non-sens des 
enonces theologiques», en RSPT 51 (1967) 649 

3 Cf O CULLMANN, Estudiós de teologia bíblica (Madrid 1973) 165-204 

4 Cf Ef 1,13, Col 1,5 Cf PLATON, Fedro 274-277 (palabra viva, memòria, es- 
cntura) 



181 


180 P II La presencia e mterpretacion de Cristo en la Iglesia 

normativa En todo recuerdo y en toda descnpción hay interpreta- 
ción 5 La Iglesia se remite a los hechos vividos por Jesús y a la tradi- 
ción apostòlica del origen, tal como unos y otra estan formulados en 
el NT Esa palabra fue recibida como revelación de Dios, y, por tan- 
to, considerada fuente y criterio para su vida Pero ella necesita ser 
interpretada y actualizada 6 La Iglesia se comprende como servidora 
de esa palabra y cuando la interpreta, tanto en la predicación diaria 
como en las definiciones solemnes de los concilios ecumémcos, no 
quiere hacer otra cosa que servir a la mteligencia de los hombres 
para promover la obediència a la fe (Rom 1,5), pero otorgandole una 
adhesion razonable con el acatamiento que nace de la voluntad ilu- 
minada por la mteligencia Este es el verdadero cuito racional que 
ofrecemos a Dios (cf Rom 12,1) La historia de la cristologia es, en 
primer lugar, la historia de la mterpretacion cnstologica de la 
Escritura, tanto del Antiguo como del Nuevo Testamento 1 

Quienes no somos contemporaneos fïsicos de Cnsto, y por tanto 
no tenemos acceso directo a el, quedamos remitidos a los pocos res- 
tos materiales que nos quedan de su existència temporal (la tierra, la 
luz, el paisaje, las costumbres de Palestina y el pueblo de Israel) y a 
los testimomos escritos de aquel origen, pero sobre todo a la comu- 
mdad de fe, celebracion, testimonio, reflexion y mision que es la 
Iglesia Cnsto por el Espíritu suscito y sigue suscitando la Iglesia 
como la mediacion encamativa, concreta y visible, que le permite 
llegar hasta cada hombre y permite a cada hombre conocerle a el 
como hecho pasado y encontrarse con el hoy como persona viviente 
Ahora bien, por la encamacion, Cristo se hace connatural al mundo, 
por la glonfícación, que lo integra en la vida y poder de Dios, se 


5 «In all mstances of descnption there is interpretation» J H Cl·lARLESWORTH, 
Jesus wilhin Judaism (New York 1988) 155, 17-18 «It is impossible even to descn- 
be the so called umnterpreted given, the smgle common observable for unbehever 
and believer alike, for any description mvolves immediate ínterpretation alike of any 
kmd or another» J MclNTYRE, The Shape of Christology (London 1966) 22 

6 «La Iglesia ha considerado siempre las Sagradas Escnturas junto con la Tradi- 
cion como la suprema regla de su fe, ya que, inspirada por Dios y escrita de una vez 
para siempre nos transmite mmutablemente la palabra de Dios mismo, y en las pala- 
bras de los apostoles y los profetas hace resonar la voz del Espíritu Santo» DV 21 

7 «Le probleme chnstologique se posera a eux comme un probleme d exegese» 
J LlEBAERT, L L·icarnation 1 Des origines au Concile de Chalcedome (Pans 1966) 

3 Cf B SESBOUE, «Jesus-Chnst vente des Ecntures», en Jesus-Christ 58-70 Los 
Padres de la Iglesia se comprenden a si mismos, antes que como teologos profesiona- 
les, como interpretes de la palabra de Dios y a ella, leida a la luz de la regla de la fe, 
acuden para resolver los problemas trinitanos y cristologicos «Sed primum secun- 
dum auctontatem Scripturarum sanctarum utrum ita se fides habeat, demonstran- 
dum est» S AGUSTIN, De Tnnitate I, 2,4 «Divinorum librorum et novorum catholi- 
ci tractatores» Ibid I, 4 7 
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hace contemporaneo a todos los tiempos, por el don del Espíntu, el 
apostol y la eucaristia, se hace com-partícipe de cada hombre en su 
conciencia mas íntima y en su corporeidad carnal La cuestión pn- 
mordial de la cnstología no es la venficacion històrica de la existèn¬ 
cia de Jesus, que es mdubitable, m la identificación del tipo humano 
y religioso que fúe, m la venficacion de las causas de su muerte, sino 
la identificación de su persona (^es un judio sin mas 7 , 6 es el Me- 
sias 7 , ^ha sido constituido Kynos por Dios 7 , ^es el Hijo de Dios 7 ) y 
la mediacion de su presencia hasta hoy (^donde es accesible 7 , 6 don- 
de podemos no sólo saber de el sino reconocerlo en un encuentro 
personal, de forma que se convierta en revelación y salvación de 
Dios para cada uno 7 ) Cnsto ya no es identificable sin conocer lo 
que ha sigmficado para la historia hasta hoy (Wirkunsgeschichte = 
historia de su repercusión), m sin la comumdad que le sigue confe- 
sando Mesias, Senor e Hijo de Dios El liberal puro y el protestante 
puro reclaman saltar sobre el tiempo para encontrar cada uno por sí 
solo un Cnsto antenor a toda mterpretación autontativa, sin dogmas, 
en la desnudez clarísima de los días de su vida mortal, o para perci- 
bir su mensaje existencial bien en la personal lectura bíblica o en el 
anuncio comumtario del Kengma La Iglesia catòlica ha remitido 
siempre a la tradición, que como linea honzontal dorada nos sigue 
remitiendo a los orígenes pero a partir de la presencia sacramental 
de Cristo, de la autoridad apostòlica y de la conciencia fiel de la en¬ 
tera comumdad 


3 El triple cuerpo y presencia de Cristo al mundo 

El cuerpo fïsico de Cnsto en su historia no es cognoscible m creï¬ 
ble ya, sin su cuerpo eucarístico y sin su cuerpo eclesial Los tres 
forman la umca y diferenciada expresión de su figura encamativa en 
el mundo La historia de la cnstología es la historia de la mtelección 
recíproca entre esas tres corporeidades de Cnsto el cuerpo carnal 
que tomó de Maria en una humamdad judia, el cuerpo eclesial que 
va tomando en el mundo mediante generaciones sucesivas de cre- 
yentes, el cuerpo eucarístico en el que cada dia se hace vida para el 
mundo 8 De esta forma une la particulandad de una humamdad (ju- 
deidad), la umversahdad de los hombres (eclesialidad) y la objetivi- 

8 Cf H DE LUBAC, Corpus mvsticum L Euchanstie et l Eglise au Moyen Age 
(Pans 1959), Y CONGAR, Le mystere du temple ou l economte de la presence de 
Dieu a sa creature de la Genese a 1 Apocalypse (Pans 1963), T ROBINSON, The 
Body A Studv in Pauline Theology (London 1952), H SCHUER-J RATZINGER, 
«Leib Chnsti», en LTK 2 6, 907-912 
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dad del mundo (naturaleza en el pan y el vino eucarísticos). Estos 
son los tres lugares màximos e indispensables para comprender a 
Cristo; quien niega uno de ellos, se cierra a sí mismo el paso a su 
verdadera comprensión. Sin el pueblo de la primera alianza, sin la 
Iglesia y sin la eucaristia, no hay posibilidad de saber quién fue 
Cristo, quién es y quién llegarà a ser para nosotros. Nosotros toma- 
mos nuestro conocimiento de Cristo del testimonio del pasado y de 
la experiencia presente, sin establecer una alternativa entre ambos 9 . 
El testimonio del pasado sin la experiencia de Cristo en el presente 
seria infecundo; la experiencia del Cristo presente sin la objetividad 
del pasado quedaria ciega y a merced de todos los poderes, magias e 
ilusiones. El testimonio y la experiencia no se agotan en sí mismos, 
sino que abren a una esperanza absoluta que trasciende el tiempo. 
Cristo es el que vino, esta viniendo y es nuestro porvenir absoluto. Y 
él es el mismo en los tres ordenes del tiempo porque ya pertenece a 
la etemidad de Dios, que los acoge y recoge. «Cristo es el mismo 
ayer, hoy y por los siglos» (Heb 13,8). 


4. Las cuatro formas de transmisión crística 

Entre la palabra de Cristo y nuestra palabra sobre Cristo està la 
atestación del origen, la celebración permanente y la esperanza de la 
Iglesia en él, que no cesan hasta hoy. No hay un vacío entre el ayer 
de Cristo y el hoy de cada hombre. En la Iglesia como lugar de Cris¬ 
to por el Espíritu tenemos una transmisión cuàdruple de las realida- 
des cristianas, que se implican e interaccionan: 

a) Transmisión sacramental de la persona y de la palabra de 
Cristo, que funda la existència y la fe de la Iglesia. La transmisión de 
realidad crística y pneumàtica es anterior a toda explicitación doctri¬ 
nal o sistemàtica. El misterio de Cristo es celebrado, no se demuestra 
ni se utiliza. Esa realidad celebrada y acogida por el creyente, le 
transmite una vida personal con la correspondiente penetración inte- 

9 Cuando se otorga la primacia al testimonio del pasado se suele acentuar la di- 
mensión moral, el valor magisterial y la función profètica de Cristo, mientras que 
cuando se acentúa la experiencia presente, prevalecen su realidad teològica y su sig- 
nificación soteriológica. En el primer caso se pone el acento en lo que luego se 11a- 
marà su naturaleza humana; en el segundo caso en su naturaleza divina, con el co¬ 
rrespondiente poder de sanar el pecado del hombre y de santificarlo. El resultado es 
dar al cristiano una acentuación moral en la que prevalecen la exigencia de Dios y el 
esfuerzo del hombre o una acentuación mística en la que prevalecen el don de Dios al 
hombre y la experiencia agradecida de éste. Cf. E. MERSCH, La Théologie du corps 
mystique I-II (Bruxelles 1949); ID., Le corps mystique du Christ. Études de Théolo- 
gie historique I-il (Bruxellcs 1951). 
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lectual y potencia volitiva, que le penniten pensar, juzgar y actuar de 
una manera nueva como individuo, a la vez que como miembro or- 
gànico de la comunidad eclesial. El Vaticano II subrayó el contenido 
objetivo y la potencia de la tradición: «Lo que los apóstoles transmi- 
tieron comprende todo lo necesario para llevar una vida santa y para 
aumentar la fe; por ello, la Iglesia en su doctrina, vida y cuito perpe¬ 
tua y transmite a todas las generaciones todo lo que ella misma es y 
todo lo que cree (omne quod ipsa est et omne quod crèdit)» (DV 8). 

b) Transmisión interpretativa tanto de las realidades reveladas 
como de las palabras bíblicas que las expresan y de los testimonios 
apostólicos, que en fases sucesivas han ido explicitando su sentido. 
Esta función la cumple la Iglesia por el ejercicio permanente de la 
predicación, catequesis para los creyentes, y de la misión y apologia 
de la fe ante los no creyentes. En situaciones de gravedad especial, 
cuando un problema afectaba a toda la Iglesia y no encontraba solu- 
ción mediante el ejercicio de la autoridad ordinaria y el dinamismo 
de la reflexión teològica, entonces los concilios ecuménicos hicieron 
una determinación de la fe (ópoç = delimitación, definición del sen¬ 
tido de una palabra) que debía servir como criterio para esclarecer 
la verdad del evangelio (dogmas) y mantener la unidad de la Iglesia 
(anatemas). Los concilios con sus defmiciones dogmàticas no quie- 
ren ser otra cosa que un momento segundo, un acto no de sustitución 
sino de interpretación de esa realidad divina que nos precede, exce- 
de y salva: la plenitud de la revelación de Dios que tenemos en 
Cristo l0 . 

c) Transmisión explicativa. Ésta es la tarea pròpia de la teolo¬ 
gia, con su triple función positiva, apologètica y sapiencial. En nues¬ 
tro caso la función positiva en cristología tiene como misión fijar 
exactamente qué pertenece a la revelación divina sobre Cristo y a las 
defmiciones normativas de la Iglesia sobre él, diferenciando lo que 
es don y decisión de Dios de lo que son adyacencias o acrecencias 
históricas, si bien nunca podemos llegar a separar del todo la reali¬ 
dad mediada (contenido de la revelación divina en Cristo) de las fí- 
guras mediadoras (expresiones lingüísticas, géneros literarios, con- 
dicionamientos culturales de la Iglesia). La función apologètica se 
propone mostrar cómo la fe en Cristo no es contraria a los dinamis- 
mos fundamentales de la vida humana sino que acoge ideales y espe- 
ranzas radicales de los hombres, e incluso les abre posibilidades que 

10 «La Iglesia (en los concilios) no ha querido decir ninguna cosa nueva, sino 
màs bien emitir un juicio de fe sobre la realidad y el sentido del misterio de Cristo. 
Desde este punto de vista se trata de una “dicción nueva” del mismo misterio. Es una 
especie de redoble reflexivo, de deuterosis, podríamos decir, de lo que ya està en la 
revelación original». B. SESBOÜÉ, Jésus-Christ..., 77-78. 
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ellos nunca habían sospechado. La función sapiencial es la màs es¬ 
pecífica de la teologia y lleva a la penetración en el misterio mismo, 
logrando alguna intelección de él por analogia con otras realidades 
humanas, por la conexión existente entre los diversos misteriós y por 
la nueva luz que ellos ofrecen sobre el fin último del hombre (inte- 
llectus fidei-intellectus Christi) n . 

d) Transmisión vivida. Las realidades cristianas han sido actua- 
lizadas y universalizadas en la historia, sobre todo, por el acto de fe 
de los creyentes y por la vida correspondiente a ellas. La existència 
entera conformada por ellas, los signos de su presencia, las institu- 
ciones creadas para su cultivo, la configuración de los tiempos y lu- 
gares a partir de los ciclos litúrgicos y de cada uno de los misteriós 
de la vida, pasión, muerte y glorificación del Senor, han conferido a 
Cristo peso de realidad, convicción de verdad y potencia de vida. 
Las devociones cristológicas y la piedad popular (Via crucis, devo- 
ciones eucarísticas, pasos y pasiones, cruceros, «misteriós» y «mora- 
lidades» representados primero en los pórticos de las iglesias y luego 
como autos sacramentales en los teatros, pinturas y esculturas, es- 
tampas y oraciones) han sido las que realmente han actualizado a 
Cristo, màs allà del concepto y de la teoria. Por eso podemos pregun- 
tamos respecto de todas las realidades cristianas lo que alguien afir¬ 
ma de la maduración del dogma en la historia: «Los teólogos se 
preguntan si el aliento de la piedad y cierto impulso místico que 
alcanzaría por instinto, por cierta capacidad connatural a la fe, el 
sentido profundo de la verdad revelada, no han tenido mayor partici- 
pación en la laboriosa defmición de los dogmas que el razonamiento 
especulativo que procede del anàlisis metafísico de las nociones» 12 . 

La transmisión institucional-sacramental, cuyos agentes primor- 
diales fúeron los apóstoles con toda su comunidad; la transmisión 
magisterial dogmàtica, cuyos agentes primordiales son los obispos 
como colegio permanente y sobre todo reunidos en los concilios ecu- 
ménicos; la transmisión teórico-explicativa, cuyos agentes son los 
teólogos y profesionales de la historia, literatura y de otras àreas cer- 
canas a la teologia; la transmisión vivida y encarnada en actos, sig¬ 
nos e instituciones y celebraciones sagradas, cuyo agente primordial 
es el pueblo creyente, esperando y amando: he ahí la cuatema via, 
los cuatro ordenes de la única Iglesia, que, presuponiéndose e inter- 


1 Ésta es la función primordial asignada a la teologia por los grandes maestros: 
Agustín, Anselmo, Buenaventura, Tomàs, y el Vaticano I (DS 3016). Cf. J. Beumer, 
Theologie als Glaubensverstàndnis (Würzburg 1953); Y. CoNGAR, «Théologie», en 
DThC 15/1 (1946) 341-502, completado y actualizado en Id., La fe y la teologia 
(Barcelona 1970). 

12 R. Draguet, Historia del dogma católico (Buenos Aires 1949) 26. 
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accionàndose los unos con los otros, han anunciado (palabra) y ac¬ 
tualizado (sacramento), interpretado (dogma y sistema), vivido y ex- 
presado (experiencia y signos) a Cristo como verdad de Dios y sal- 
vación para el hombre. 

Las definiciones conciliares y los sistemas cristológicos nos per- 
miten descubrir y entender el sentido de la persona de Cristo pero no 
comprender su realidad última que, por incluir a Dios y al hombre en 
unidad personal, nos desborda absolutamente. Es un misterio en sen¬ 
tido estricto, ya que no es descubrible antes de ser revelado ni dedu- 
cible después de ser revelado, ni explicable por las solas fuerzas de 
nuestra razón. Tanto los concilios como las teologías definen en 
cuanto fijan y diferencian, enmarcan màs que explican, apuntan ha- 
cia el fondo del misterio, con el que el hombre es connatural, por ser 
imagen de Dios como creatura y por tener un saber de él en cuanto 
que es nuestro fin, al que, si por nosotros solos no podemos alcanzar, 
sin embargo ya sin él no podemos vivir, porque nos està dado como 
el supremo destino de nuestra existència 13 . 


5. Factores del desarrollo en el conocimiento de Cristo 

El desarrollo de la tradición apostòlica sobre Cristo, su persona 
(cristología) y la salvación que ofrece al hombre (soteriología), es 
resultado de factores interiores a la vida de la Iglesia a la vez que de 
la influencia sobre ella de factores culturales, sociales y políticos ex- 
teriores a ella, y de la interacción mutua entre unos y otros. Los àm- 
bitos interiores de la vida de la Iglesia dieron el impulso fundamen- 
tal tanto para el desarrollo de las confesiones de fe como de la cristo¬ 
logía, aunque en ésta han influido otros motivos específicos 14 . Estos 
àmbitos son el cuito (bautismo y eucaristia), la catequesis de los ca- 
tecúmenos, la misión a los paganos, la polèmica con los judíos, la 
exégesis de la Escritura. La vida interna de la Iglesia ha estado a su 
vez determinada por experiencias primordiales como el martirio, el 
monacato, los movimientos carismàticos, el servicio al prójimo en la 
enfermedad, en la ignorància o en la esclavitud. Desde aquí el Espí- 
ritu Santo ha suscitado nuevas percepciones de Cristo, que han ido 


13 Cf. H. DE LUBAC, Le Mystère du surnaturel (Paris 1965). Trad. cast. de 
O. Poncel y A. Tomàs (Madrid 1991). 

14 Sobre el Sitz im Leben (contexto vital) de los Credos en la vida de la Iglesia, 
cf. O. CULLMANN, La foi et le culte de l’Égliseprimitive (Neuchàtel 1963) 47-88; 
K. H. NEUFELD, The Earliest Christian Confessions (Leiden 1963); K. WENGST- 
A. M. RlTTER, Glaubensbekenntnisse. IV. Neues Testament; V. Alte Kirche, en TRE 
13 (1984) 392-412. 
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amphando vitalmente la experiencia de su persona y de su obra Lo 
fundamental y decisivo ha sido no sólo los concdios ecuménicos, en 
los que muchas veces ha quedado centrada la exposicton de la com- 
prension cristiana de Cristo, sino tambien la proposición del kerigma 
apostólico, la celebración litúrgica, la vida creyente de cada genera- 
ción, el arte, la expenencia espiritual y la reflexion teologica 15 A 
estas expenencias espirituales hay que anadir la pasion de verdad, la 
busqueda de intelección, la exigencia de razones para creer y, sobre 
todo, para amar, que los teologos han ido expresando a lo largo de 
los siglos Lo han hecho con ayuda de la exégesis de los rabinos pri- 
mero, de la lògica filosòfica despues, de los pensadores de cada mo- 
mento histónco que han intentado penetrar en el misterio de la Trini- 
dad, de la encamacion y de la salvación del hombre, buscando la re- 
lacion entre estos tres misteriós que constituyen el núcleo del 
cristiamsmo 

Finalmente otro de los motivos del desarrollo de la cnstología en 
la historia han sido los factores exteriores al evangelio la mserción 
en la cultura helenística (estoicismo, platonismo, anstotelismo), la 
colaboración de la Iglesia con el Imperio romano, las culturas del 
Renacimiento, la Ilustración, el idealismo filosófico, los movimien- 
tos sociales, la visión positivista y tècnica de nuestros días, la abertu- 
ra al tercer mundo con la consiguiente voluntad de inculturación en 
él, el dialogo entre las confesiones cristianas y con las grandes reli- 
giones Cada horizonte cultural ha llevado consigo sus apnons de m- 
telección, aportando una precomprensión determinada ante la figura 
de Cnsto (forma mentis, Denkform, paradigma) Las lenguas, cada 
una con sus peculiares categorias mterpretativas y expresivas, han 
sido un factor decisivo en la intelección de Cristo Otros factores del 
crecimiento de la cnstología son evidentemente los grandes gemos, 
santos y místicos, que la han experienciado, vivido y sistematizado, 
desde el origen hasta hoy Orígenes, Basilio, Gregorios, Ambrosio, 
Agustín, Anselmo, Buenaventura, Tomàs de Aquino, Catalina de 
Siena, Lutero, Ignacio de Loyola, Teresa de Jesús, Juan de la Cruz, 
Schleiermacher, Newman, Mohler, Teresa de Lisieux, Isabel de la 
Trmidad, Barth, Rahner, Balthasar 


15 «Las grandes controversias tienden a acaparar la atencion Y a las resolucio- 
nes conciliares se atribuye una relevancia que no se corresponde con la situacion 
real Lo que nutre la fe de la Iglesia es el kerigma, el anuncio cotidiano de la Iglesia, 
su litúrgia y su vida sacramental Todos los dogmas proclamados solemnemente en 
los concdios, en cuanto cnstología refleja, sirven para aclarar y profundizar el kerig¬ 
ma Kengma, reflexion y dogma forman precisamente en la cnstología una umdad 
mdisoluble» A GRILLMEIER, Cnsto en la tradicion cristiana 155 


6. La presencia de Cristo en ia Iglesia y otras formas de su 
presencia en el mundo 

Una cnstología històrica rigurosa debería exponer la recepción 
de la historia, doctrina y persona de Cristo no sólo en la vida de los 
creyentes y en la teologia de los teólogos, sino a la vez en la cultura 
de los hombres y en las estructuras de la sociedad 16 Es verdad que 
la fe en Cnsto se legitima por su divina realidad pròpia y no por las 
íúnciones que pueda cumplir en otros ordenes como son la cultura, 
el arte, la metafísica, la ètica, la estètica o la política Sin embargo, 
no carece de sigmficación el que Cnsto haya abierto honzontes nue- 
vos también en esos ordenes Al hacer la historia de la sucesiva com- 
prensión hay que concentrarse en lo que es el corazon del cristiams- 
mo la constitución ontològica de Cnsto, en cuanto que es el Hijo 
etemo y con él Dios mismo existe como hombre en el mundo, o la 
teologia de la encamacion Pero ella no lo es todo El otro polo pno- 
ntano de interès debe ser la explicitación del sigmficado de Cnsto 
para nuestra salvación y para la historia humana en general 6 Cómo 
y por què es Cnsto el úmco Salvador, en cuanto Mediador entre Dios 
y los hombres, el Revelador del Padre y Donador del Espiri tu 9 La 
sotenología tiene que estar presente también al releer la historia Un 
capitulo ulterior de ella es ademàs el anàlisis de la relación de Cnsto 
con Dios, no sólo en el tiempo de su vida mortal, sino antes y des- 
pués de la encamacion Por tanto la cnstología debe ser también teo¬ 
logia del Verbo en su preexistencia y teologia del Hijo en su poste- 
xistencia o su perduración etema tras el fin del mundo Junto a estos 
grandes temas específicamente teológicos, tendna que aparecer en 
una historia de la cnstología la influencia de Cnsto en el orden del 
pensannento la metafísica, la antropologia, la ètica, la escatologia 
No en vano en los últimos decemos ha vuelto a estar en primer plano 
de atención la cnstología filosòfica 

La historia de la cnstología tiene tres grandes fases fundamenta- 
les, aun cuando dentro de ellas haya considerables diferencias de 
acentos Cada una corresponde al horizonte de sentido, expenencia y 
esperanzas fúndamentales que los creyentes de cada epoca compar- 
ten con los demas hombres 

— Fase de interès, sobre todo, por la constitución metafísica y 
personal de Cristo La reflexion entonces se concentra en las pre- 
guntas por el ser de Cnsto y por el fundamento de nuestra salvación 
Es la pròpia de la era patrística y tiene su expresión màxima en los 
tres concdios decisivos para la cnstología Nicea, Éfeso, Calcedonia 

16 Cf J PELIKAN, Jesus a traves de los siglos Su lugar en la historia de la cul 
tura (Barcelona 1989) 
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— Fase de interès por la sigmficación o eficacia de Cristo para 
nosotros, su relación con la historia concreta de la humanidad peca¬ 
dora La gracia y el pecado son los centros de interès San Anselmo y 
Lutero son los dos exponentes supremos de esta perspectiva soterio- 
lógica de la que también se ocupa el Concilio de Trento al hablar de 
la justificación del hombre 

— Fase de interès por el conocimiento historico de Cristo, legiti- 
midad de su pretensión mesiàmca y filiacion divina, a la vez que por 
la relación entre Cnsto y la Iglesia, entre Cnsto y la vida humana, 
Cristo, la hbertad de cada hombre y la hberación de los pobres, 
esclavos y ajusticiados La perspectiva central es la gnoseológica 
relación entre fe e historia, historia y dogma, posibihdad fundamen- 
tal de la revelación y eficacia emancipadora de la fe en Cnsto Les- 
sing, la Ilustración, la Leben-Jesu-Forschung, Blondel, la exegesis 
de este siglo y las cnstologías críticas son los exponentes mayores de 
esta tercera fase El Concilio Vaticano II ha hablado de Cnsto en re- 
lación con la creación, el sentido de la historia y la salvación de la 
vida humana 


II DEL NUEVO TESTAMENTO AL SIGLO II 

1 Los primeros contextos culturales de la cristología 

En la segunda mitad del siglo i tienen lugar el nacimiento simul- 
tàneo de comumdades cnstianas en suelo tantojudío como helenísti- 
co y el surgimiento de los escntos que luego formaran el canon El 
cnstiamsmo naciente se encuentra con el judaísmo y el helemsmo, 
las dos grandes culturas que de antemano determinan las actitudes de 
los oyentes y a partir de las cuales los misioneros tendràn que pensar 
el anuncio de Cnsto, si quieren contar con audiència y aceptación 
Toda oferta de verdad y de salvación hecha a los hombres debe en- 
contrar un lugar de inserción, la forma de entretejerse con esperan- 
zas, intuiciones e ideales ya vividos previamente de manera explícita 
o implícita Los Hechos de los Apostoles muestran a Pablo predican- 
do pnmero en las sinagogas 17 , pero luego yendo al àgora 18 , pnmero 
utilizando las Escnturas del AT para argüir que el Mesías es Jesús 19 
y luego apelando a razones umversales o a textos de poetas gnegos 

La priondad es para los judios Pablo enuncia el principio (Hch 13,46) y lo 
realiza (13,5, 13,14, 14,1, 16,13, 17,2 10 17, 18,4 19, 19,8, 28,17 23, 3,26) «Dios, 
resucitando a su Siervo, os lo envia a vosotros pnmero» 

18 Cf Hch 17,16-34 

19 Cf Hch 17,3, 18,5 28, 2,36 
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para apoyar su propuesta de Jesús como Juez destinado por Dios 
para juzgar al mundo 20 «Judios y gnegos» es la fórmula que repite 
el historiador Lucas, mostrando a Pedro camino de los gentiles y a 
Pablo tomando a éstos como campo propio 21 Con esas dos designa- 
ciones abarca todo el mundo cultural y rehgioso conocido Cnsto es 
para todos los hombres, y, a la vez que es predicado para ellos, es 
pensado desde ellos El judaísmo como cultura del relato, la profe¬ 
cia, la promesa y la esperanza por un lado, y por otro el helemsmo, 
como cultura del Xóyoq y del vópoç, de la <)>úaiç y de la xéyvri, de la 
èTnoTrjpri y de la ooxppoaúvri, son las dos exprestones pnmordiales 
de lo humano en las que se inserta y con cuya ayuda fúeron pensadas 
la revelación y encamación de Dios en el mundo. La cristología serà 
formulada en adelante a partir de la historia concreta de Jesús, con 
los profetas y la sabiduría judía como divina preparación para enten- 
der su particulandad, pero desde su mismo comienzo serà pensada 
también a partir de las categorías fïlosóficas, rehgiosas y morales ca- 
racterísticas de la filosofia gnega, que íluminan el fundamento real 
de la condición divina de Jesús, a la vez que la validez universal de 
su persona y de su mensaje 

La cristología se piensa desde el primer momento con estos dos 
mundos ante los ojos El encuentro con ellos se da ya dentro del NT 
No hay un tiempo virgen donde el anuncio de Jesús se piensa exclu- 
sivamente desde su sola palabra y desde la expenencia apostòlica de 
la Pascua Los que forman la Iglesia traen su mundo espiritual dentro 
y piensan a Cnsto desde él En este sentido es esencial el conoci¬ 
miento de la apocalíptica judía, de los grupos disidentes, de los ese- 
mos, fanseos, saduceos y grupos baptistas, a la vez que la influencia 
del judaísmo helenístico en tierra palestinense 22 Esas ideas y gru¬ 
pos existentes en las comumdades judías primitivas son la matnz de 
la cristología originaria, tanto en su forma palestmense como en su 
forma helenística Las comumdades cnstianas surgidas directamente 
del pagamsmo son el tercer àmbito espiritual en el que habrà que 
pensar la persona y doctrina de Cnsto Judaísmo palestmense, ju¬ 
daísmo helenístico, cultura y religión pagana fonnan la triple matnz 

20 Cf Hch 17,26-31 

2 ‘ Cf Hch 14,1, 18,4, 19,10 17, 20,21 

En el momento del nacimiento del cnstiamsmo y de la cnstologia se da ya 
una intensa penetracion de la cultura helenística en Palestina Cf M HENGEL, Ju 
dentum und Hellemsmus Studien zu ihrer Begegnung unter besonderer Berucksich- 
tigung Palestinas bis zur Mitte des 2 Jahr vor Christus (Tubingen 1969), 

R Trevijano, Origenes del cnstiamsmo El trasfondo judio del cnstiamsmo primi 
tivo ^Salamanca 1996), A WE1SER-J DRUMM-K Hoheisel, «Hellemsierung», en 
LTK 4, 1406-1413, H D Betz, «Hellemsmus», en TRE 15 (1986) 19-35, S Lilla, 
«Judeo-helemsmo», en DPAC II, 1204-1207 
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a partir de la cual se explicita la confesión de Cristo y se articulan las 
primeras cristologías. 

Del encuentro de la experiencia cristiana originaria con esos tres 
mundos nace una cristología que incluye la narración històrica de los 
orígenes, la referencia a los libros sagrados del pueblo de Israel, la 
formulación con categorías griegas y una terminologia filosòfica, in- 
cipiente ya en el NT, sobre todo en las cartas de San Pablo, en el 
evangelio de San Juan, la carta a los Hebreos y las Pastorales 23 . El 
mito, forjado por el protestantismo liberal, de un evangelio proféti- 
co, limpio de filosofia por un lado, y por otro de una helenización 
posterior, hecha de dogma, sacramentalismo y ley, que todo lo habría 
corrompido, hay que superarlo, depuràndolo de sus presupuestos, a 
la vez que aceptando la influencia real de la forma mentis helénica 
sobre la teologia cristiana. Ahora bien, la influencia de una cultura 
sobre la manera de comprender la fe no significa la transmutación 
del contenido de la fe 24 . Allí donde un hombre piensa hasta el fon¬ 
do, se pregunta por el fundamento, indaga la racionalidad y univer- 
salidad de los fenómenos, se abre a un futuro absoluto y piensa la 
posibilidad de un acercamiento absoluto de Dios al hombre y del 
hombre a Dios: allí se està ejerciendo el lógos como lo ejercitaron 


23 Cf R. H. FULLER, Fundamentos de la cristología neotestamentaria (Madrid 
1979) 258-259; J LlEBAERT, L'Incarnation , 38 Uno y otro remiten a los términos 
filosóficos que encontramos ya en Jn 1,14 (devenir, came, Logos), Flp 2,7 (forma), 
Gàl 4,4 (pléroma, Hijo); Rom 1,3 (nacer, came). Col 1,19, 2,9 (habitación de la ple¬ 
nitud de la divmidad), Heb 2,17 (semejanza con los hombres), Flp 2,6-7 (antítesis 
entre la forma de Dios y la forma de hombre, kénosis). Rom 1,3-4; 1 Tim 3,16 (bino- 
mio came-espíritu). 

24 Las dos afirmaciones fundamentales de A von Flamack, creador de la tesis 
de la «helenización del cnstiamsmo», en su Lehrbuch der Dogmengeschichte. I (Tu- 
bmgen 1909-Darmstadt 1964) son «El dogma en su concepción y en su desarrollo es 
una obra del espíntu gnego sobre el suelo del evangelio». «Los medios conceptuales, 
por medio de los cuales en la era antigua se intento hacer inteligible el evangelio, se 
mezclaron con su contenido y fueron convertidos en dogma», p 20 La idea esencial 
es que el instrumento de explicación se convirtió en contenido de fe y que por la in- 
troducción de este elemento extrano quedó transmutado el evangelio y sometido al 
espíntu griego A Grillmeier ha mostrado cómo justamente los concilios han supera- 
do esos mtentos de helenización, implícitos en ciertos tipos de teologia, como la de 
Amo, comprendiendo las categorías filosóficas desde la revelación y no a la inversa 
Cf A GRILLMEIER, «Hellemsiemng-Judaisiemng des Christentums als Deutepnnzi- 
pien der Geschichte des chnstlichen Dogmas», en Mit ihm und in ihm Christologis- 
che Forschungen und Perspektiven (Freiburg 1975) 423-468, ID., «Jesús von Naza- 
reth-im Schatten des Gottessohncs 9 », en H. U VON BALTHASAR y otros, Diskussion 
uber Hans Kungs «Chnst sein» (Mainz 1976) 60-82; Id , «“Chnstus licet vobis invi¬ 
tis Deus” Ein Beitrag zur Diskussion úber die Hellemsiemng der chnstlichen Bot- 
schaft», en ID., Fragmente zur Chnstologie Studien zum altkirchhchen Christusbild 
(Freiburg 1997) 81-111; J Drumm, «Hellenisierung», en LTK 3 4, 1407-1409 
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los griegos, allí se està dando una legítima «helenización» del cris- 
tianismo. Y quien no ha pasado por ella no ha pasado de una noticia 
particular sobre un hombre judío particular, pròpia y exclusiva de 
una cultura particular. Ahora bien, el cristianismo presenta a Cristo 
como el Salvador universal, la comunicación absoluta de Dios al 
mundo y la revelación definitiva del sentido de la historia por antici- 
pación de su fín. Tales afirmaciones sólo se pueden hacer desde una 
reflexión metafísica que, partiendo del relato histórico, lo lleva a su 
ultimo fundamento, fecundidad y sentido. En este sentido todos so- 
mos «griegos» y todos «helenizamos» al pensar la verdad, universa- 
lidad y definitividad de Cristo. 


2. Las dos cristologías bàsicas en el NT 

El NT ofrece un conjunto de afirmaciones y categorías que des- 
bordan la perspectiva històrica, ya que invierten la lectura meramen- 
te cronològica o genètica de Cristo, para comprenderlo desde su ori¬ 
gen primordial y desde el final de su vida. Cristo es situado en Pales¬ 
tina pero a la vez visto como Creador en el origen del ser; es definido 
como la salvación que viene de los judíos y a la vez como el Salva¬ 
dor del mundo; es puesto en relación con los hombres como profeta, 
a la vez que con Dios como el Hijo, el Unigénito. Las categorías si- 
guientes pertenecen al NT y orientaran la cristología posterior: hu- 
manidad de Jesús, mesianidad, filiación respecto de Dios, senorío, 
función creadora en el origen del mundo, preexistencia en Dios, pa- 
rusía para juzgar el mundo y función recapítuladora a fín de que 
Dios sea todo en todo, tras ser él en persona el Pléroma en el que se 
unen la plenitud de Dios, la realidad del mundo y la vida del hombre. 
El pivote de la cristología, el«articulus stantis et cadentis christolo- 
giae», es la identificación personal del Jesús terrestre y del Cristo 
viviente hoy 25 , del hombre Jesús que conocieron los apóstoles y del 
Hijo eterno de Dios. Uno y el mismo es: Jesús a quien se pudo cono- 
cer en su historia judía, el identificado como Cristo después de la re- 
surrección, el confesado como el Verbo e Hijo eterno en el seno del 
Padre y, en cuanto tal, Dios. La fórmula: Jesús es el Cristo, el Senor, 
el Verbo hecho came, lleva a cabo ya dentro del NT el vuelco de una 
visión sólo judía, històrica y horizontal, hacia otra lectura teològica, 
vertical y escatològica. 

25 La fórmula es de W. Thusmg, en K. RAHNER-W Thusing, Cristología 
Estudio teológicoy exegético (Madrid 1975). 
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3. Los problemas radicales: Theología (Trinidad) 
y Oikonomía (encarnación) 

La tarea primordial de la cristología futura consistirà en esclare- 
cer la naturaleza de esa afïrmación: Jesús «es» el Cristo, el Hijo de 
Dios, y en cuanto tal, Dios. ^Cómo un hombre puede ser el Senor, 
Hijo de Dios en sentido único, Dios? ^Es posible? Y si la respuesta 
es positiva, ( ;no estamos quebrando las categorías fundamentales: el 
monoteísmo y la trascendencia absoluta de Dios sobre todo lo crea- 
do, entrando en colisión con la teologia y antropologías tanto judías 
como helenísticas? Se inicia aquí el proceso intelectual que debe es- 
tablecer la conexión entre la novedad de Cristo por un lado, el mono¬ 
teísmo judío y la trascendencia de Dios por otro, tal como la pensa- 
ban los griegos. La comprensión de la naturaleza de Dios (Trinidad) 
y de la persona de Cristo (encarnación) van unidas. Ambas son el 
objeto central de la reflexión teològica durante los dos primeros si- 
glos, encontrando su respuesta definitiva en el Concilio de Nicea, 
que define la verdadera divinidad de Cristo, y en el Concilio de 
Constantinopla, que define la igualdad del Espíritu Santo con el Pa- 
dre y el Hijo. Desde la realización històrica del designio salvífico de 
Dios para los hombres (oiKovopía), se ha elucidado el ser mismo de 
Dios en su constitución trinitaria (ÓeoXoyítx). A partir de este instan- 
te la cristología tendra dos formas fundamentales: una, la que ve a 
Jesús desde el misterio trinitario de Dios, comprendiéndole como el 
Hijo encarnado; otra, la que partiendo de la vida y pascua de Jesús 
le descubre como el Mesías y Senor, interpretando su resurrección 
como la afïrmación que el Padre hace del Hijo frente al poder de la 
muerte, revelando así que es su Hijo, el que desde siempre pertenece 
a su ser de Padre. El proceso de clarificación de la relación existente 
entre ambos llevarà siglos. Sólo al final del iv aparecerà con toda 
claridad la conexión entre los tres artículos del Credo: la fe en el Pa¬ 
dre, en el Hijo y en el Espíritu Santo, que encontramos afirmada ya 
al final del evangelio de Mateo (cf. 28,19). La enumeración de las 
tres personas divinas en la fórmula bautismal, ordenando el neófito a 
cada una de ellas, presuponía que las tres estan implicadas en el 
acontecimiento de la salvación. La historia salvífica fúe comprendi- 
da como designio del Padre, realizado en un momento del tiempo 
por el Hijo, universalizado e interiorizado para cada hombre por el 
Espíritu Santo. 

Estos son por tanto los dos problemas clave: ^Cuàl es la relación 
de Jesús, confesado Verbo e Hijo, con Dios, tal como el monoteísmo 
había comprendido siempre a éste? <)Cuàl es la relación del Verbo 
etemo con la came, que ha tornado de una mujer en el tiempo? El pri- 
mero es el problema de la teologia; el segundo es el de la cristología. 
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Trinidad y encarnación son en adelante las dos cuestiones capitales 
del cristianismo, tanto en la lògica de una fe vivida dentro de la Iglesia 
como en el diàlogo con judíos y paganos. Para el diàlogo con los 
judíos los Padres de la Iglesia apelan al AT, mostrando las anticipacio- 
nes y adumbraciones de las tres personas divinas en él; o a la reve- 
lación anticipada del Verbo, preparando a los hombres para que le 
reconocieran encarnado 26 ; o exponiendo cómo la revelación trinita¬ 
ria ha tenido lugar en tres fases sucesivas: el Padre ha sido revelado 
claramente en el AT, el Hijo en el Nuevo y el Espíritu Santo en la vida 
de la Iglesia 11 . El primer gran exponente de esta identificación de Je¬ 
sús como Cristo, partiendo del AT, es el Diàlogo con Trifón de San 
Justino (100-165). 


4. Las primeras respuestas insufïcientes: adopcionismo, 
modalismo, subordinacionismo 

La Iglesia hereda del judaísmo una estricta fe monoteista. La re- 
ferencia a las tres personas en el Credo nunca supuso un triteísmo 
sino una comprensión monoteista de Dios, que realiza su divinidad 
no en soledad y silencio sino en comunicación y autodonación como 
Padre, Hijo y Espíritu. El problema trinitario y el de la divinidad de 
Cristo en adelante iràn unidos. ^Cuàl es el sentido y contenido de esa 
divinidad de Cristo: es una divinidad metafòrica o lo es en sentido 
propio? A la hora de establecer la relación entre el Padre y Jesús apa- 
receràn cuatro soluciones: adopcionismo, modalismo, subordinacio¬ 
nismo y la respuesta catòlica 28 . 

a) El adopcionismo va unido a los nombres de Teodoto en 
Roma y de Pablo de Samosata en Oriente. Para ellos Jesús no es 
Dios por naturaleza sino un hombre sobre el que ha descendido el 
Espíritu Santo o el Verbo, y al que Dios ha aceptado-adoptado por 
Hijo. Se subraya su personalidad y ejemplaridad moral, que le valie- 

26 Cf. P. ÉviEUX, «Théologie de l’accoutumance chez Irénée», en RSR 55 
(1967) 5-54. 

27 «El AT predico claramente al Padre. y también al Hijo pero de forma indeci¬ 
sa; el NT ha revelado al Hijo y ha dejado entrever la divinidad del Espiritu Santo; en 
el presente el Espíritu habita en medio de nosotros y nos ha aclarado mejor la revela¬ 
ción [que había hecho] de sí mismo». S. GREGORJO NACIANCENO, Oratio theologica 
V, 26 (PG 36,161). 

28 Cf. los lugares respectivos en A. GRILLMEIER, Cristo en la tradición cristia¬ 
na (Salamanca 1997); J. KELLY, Initiation à la doctrine des Pères de l’Église (Paris 
1968) 125-128; 149-328; B. STUDER, Dios salvador en los Padres de la Iglesia (Sa¬ 
lamanca 1993); términos respectivos en DPAC. 
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ron de Dios el poder de hacer milagros, y cuya virtud y padecimien- 
tos premió Dios con la elevación al rango divino. 

b) El modalismo se sitúa en el polo opuesto (Pràxeas, Noeto, 
Sabelio). Frente a la dualidad que supone el adopcionismo subrayan 
la unidad divina como principio supremo (povapyía); y frente a la 
reducción a ejemplaridad moral o heroísmo con los que otros expli- 
can la trascendencia y novedad de Cristo, ellos afirman su divinidad. 
Sólo hay un principio divino y los nombres de Padre, Hijo y Espíritu 
designan bien los aspectos (modos) bajo los cuales la realidad divi¬ 
na, radicalmente unitaria, se nos presenta o bien los papeles que ha 
ido asumiendo en la historia. Por ello, dado que Dios, único princi¬ 
pio, se encamó en el seno de Maria, padeció y murió por nosotros, se 
puede decir que siendo Padre suffió por los hombres. Tal afirmación 
designada como «patripasianismo» fue considerada como herejía, 
desvelando cómo la propuesta modalista en realidad negaba la ver- 
dadera realidad y diferencia entre Padre, Hijo y Espíritu. En otros 
àmbitos culturales, por ejemplo Egipto, se hablarà de los tres aspec¬ 
tos temporales y transitorios de la única acción divina. Hablar de la 
creación es hablar del Padre; de la encamación y redención es hablar 
del Hijo; de la santificación es hablar del Espíritu. Tres nombres para 
un mismo y único sujeto divino. Sólo los diferenciaria nuestra histo¬ 
ria, no su divina realidad eterna. 

c) El subordinacionismo està en la cercanía tanto del adopcio¬ 
nismo como del modalismo pero su punto de partida e interès son 
distintos. Esta teoria nace en conexión con las afirmaciones griegas 
de un demiurgo que funge como realidad intermèdia entre el Dios 
absoluto y el mundo material. Su función es por tanto mediadora en¬ 
tre Dios y el mundo: salvar la trascendencia de Dios respecto del 
cosmos y la historia. Entre el adopcionismo y el modalismo, los de¬ 
fensores de esta interpretación comprenden al Verbo como la prime¬ 
ra creación de Dios, el agente del Padre en una creación que puede 
ser pensada como eterna, y por tanto en ese sentido el Verbo seria 
etemo, pero en todo caso diferente de Dios en su naturaleza, aun 
cuando se diga de él que es infmitamente superior a las creaturas. Es 
considerado como un Dios de segundo orden, un segundo Dios, in- 
termedio entre la realidad creante y la realidad creada. El arrianismo 
representarà esta posición. 

d) La respuesta catòlica fue el Concilio de Nicea, que sitúa al 
Verbo del lado de Dios, comprendiendo su origen como generación 
eterna y no como creación temporal, y su naturaleza igual a la del 
Padre, diferenciada sólo por provenir de él y estar vuelto a él, como 
un hijo procede en semejanza, vi ve en relación y existe siempre des- 
de su padre. La consubstancialidad del Hijo, definida en Nicea, y la 
del Espíritu, definida en Constantinopla de manera equivalente, son 
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el punto final de la comprensión trinitaria de Dios, preparada por los 
grandes teólogos capadocios (San Basilio, San Gregorio de Nacian- 
zo, San Gregorio de Nisa) que elaboraran la teoria de la unidad de 
esencia o naturaleza y de la trinidad de personas 29 . 


5. El judeocristianismo y la triple cristología: profètica, 

angèlica y pneumàtica 

La cuestión cristológica era: fCómo se compaginan en Cristo la 
condición divina con su realidad humana? ^En qué radica su trascen¬ 
dencia y cuàl es su novedad respecto de otros mensajeros de Dios, de 
los sabios del helenismo y de los profetas de Israel? El primer inten¬ 
to de responder a la identidad y novedad de Cristo viene de un con- 
junto de escritos, unificados todos bajo el nombre de tradición ju- 
deocristiana, sin que podamos fijar exactamente el medio cultural en 
que nacen, la conexión existente entre ellos y si entre sí mantienen 
una visión coherente. Se trata de apócrifos de influencia cristiana 
(La ascensión de Isaías, el Libro de Henoc, el Testamento de los 
doce patriarcas); de apócrifos del NT (el Evangelio de Pedró, de 
Santiago, segíin los Hebreos y según los Egipcios, la Epistula Apos- 
tolorum y el Apocalipsis de Pedro), junto con escritos designados 
generalmente como Padres apostólicos (Carta de Clemente, que 
suma influencias judía y helenística, la Didaché, la Carta de Berna- 
bé, el Pastor de Hermas, e incluso algunos sitúan aquí también las 
Cartas de San Ignacio de Antioquia, aun cuando es evidente que él 
abarca un horizonte màs amplio y complejo) 30 . 

La principal característica de esta cristología es que coloca a 
Cristo en continuidad directa con el judaísmo anterior, sin que mues- 
tre la ruptura con él que supuso. Aparece como la perfección de la 
revelación veterotestamentaria, abriéndola a contenidos nuevos pero 
sin daria por concluida. Por eso designan a Cristo con atributos que 
reflejan ese caràcter consumador de lo anterior: él es la Ley y la 

29 Cf. G. L. PRESTIGE, Dieu dans la pensée patristique (Paris 1955); J. KELLY, 
Initiation à la doctrine des Pères de l'Église, 119-146; 263-290; artículos de S. DEL 
CURA («Modalismo», «Monarquia», «Subordinacionismo») y de J. M. ROVIRA 
BELLOSO («Monoteísmo», «Trinidad», «Personas divinas»), en X. PlKAZA- 
N. SlLANES (ed.), Diccionario teológico del Dios cristiano (Salamanca 1992). 

30 Cf. J. DANIÉLOU, Théologie du Judéochristiamsme (Paris 1991); J. MOINGT 
(ed.), Judéo-christianisme (Paris 1972); M. HENGEL, Zwischen Jesus und Paulus, en 
ZkTh 72 (1975) 151-206; B. WANDER, Trennungsprozesse zwischen frühem Chris- 
tentum und Judentum in 1. Jh. nach Christus (Tübingen 1994); A. F. J. Klijn, «Ju¬ 
deocristianismo», en DPAC 11, 1203-1204; A. WEISER, «Judenchristentum», en 
LTK 3 5, 1049-1051. 
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Alianza, el nuevo Éxodo, el Principio y el Nombre, Àngel, Espíritu. 
En esa misma línea, por hacer en él morada el Espíritu, se le llama 
Hijo. Daniélou, Longenecker, y tras ellos Grillmeier, Studer y otros 
muchos, han tipifícado las imàgenes y motivos cristológicos que 
prevalecen, a la vez que la forma peculiar de la mesianidad atribuida 
a Jesús. En los temas específícos de la encamación subrayan el ca¬ 
ràcter oculto del descendimiento de Jesús, el sigmficado de la estre¬ 
lla de los magos y el bautismo de Jesús. En la soteriología acentúan 
el descenso a los infíemos y la ascensión 31 . Estas perspectivas tuvie- 
ron gran importància en los siglos n-iv y algunas pasaron a los ar- 
tículos del Credo, jugando un papel capital en teólogos como San 
Ireneo y los llamados teólogos asiatas. La teologia posterior apenas 
las recogió una vez que Nicea y Calcedonia pusieron en primer pla¬ 
no los aspectos metafisicos o estructurales de la persona de Jesús, 
dejando en silencio la historia, la temporalidad y la signifícación 
constituyente de la acción del Espíritu en el devenir humano de 
Jesús 32 . 

Aquí tenemos un intento de explicación de Cristo, que asume las 
perspectivas veterotestamentarias e intertestamentarias compren- 
diendo al Mesías como consumación de lo conocido. Todo esto es 
verdad; son aspectos que aún hoy tenemos que recuperar y afirmar 
de Cnsto. Pero por sí solos se revelaron insufícientes para explicar 
su novedad. Así aparecen tres tipos de interpretaciones deficientes, 
que, absolutizadas después, se volveràn heréticas. Por ello en cristo- 
logia hay un judeocristianismo legitimo y otro heterodoxa, en la me- 
dida en que las ajirmaciones que hace sobre Cristo excluyen otras 
de mayor calado teológico y soteriológico Surgen así las tres res- 
puestas cristológicas: 

a) Cristología profètica. Cristo es el verdadero profeta, dotado 
de carismas especiales, pero en el fondo sólo un hombre. Esta expre- 
sión, «mero hombre», que la tradición posterior adscribirà a los sos- 
tenedores del ebionismo, serà el símbolo de una comprensión de 
Cristo, insuficiente primero y herètica después 33 . 


31 Cf J DANIÉLOU, Théologie du judéochnstianisme, 235-262 (Los títulos del 
Hijo de Dios), 263-294 (La encamación), 295-326 (La teologia de la redención); 
R N LONGENECKER, The Christology of Early Jewish Christiamty (London 1970), 
M SlMONETTI, «Cnstologia giudeocnstiana Caratten e limiti», en Studi sulla cns- 
tologia del II e III secolo (Roma 1993) 7-22, B STUDER, Dios salvador , 59-74, 
A GRILLMEIER, Cristo en la tradición cristiana, 162-182 

32 Así, por ejemplo, el bautismo de Jesús pierde en el fïituro la importància que 
tuvo durante los siglos II y III El «descenso a los infíemos», en camino, pasarà al 
Credo Cf A ORBE, «El bautismo de Jesús», en Introducción a la teologia de los si¬ 
glos IIy III (Roma-Salamanca 1988) 646-677 

33 Es la Vision representada en las Pseudo-Clementmas 
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b) Cristología angèlica. Cristo fúe presentado en línea con los 
arcàngeles Gabriel y Miguel, lo mismo que el Espíritu Santo fue 
también identificado con un àngel. En estos contextos, sin embargo, 
la preocupación no se orienta tanto a definir el ser sino a explicar la 
misión de Cristo. En tal sentido, bien puede ser definido como el úl- 
timo àngel y supremo mensajero de Dios, lo mismo que en otro or- 
den el NT le llama apòstol de nuestra confesión 34 . Con razón escribe 
Daniélou: «En reahdad la palabra àngel tiene un valor esencialmente 
concreto y designa a un ser sobrenatural que se manifiesta. Sin em¬ 
bargo la naturaleza de este ser sobrenatural no està determinada por 
la expresión sino por el contexto. El término representa la forma se¬ 
mítica de la designación de Cristo y el Espíritu Santo como sustan- 
cias espirituales, como “personas”» 35 . 

c) Cristología pneumàtica (Geistchristologie). El término 
pneüma fue entendido en el sentido estoico como sustrato, sustancia 
participada por el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo, pero a veces 
también como fundamento de la divimdad del Hijo, y a veces se 
identifico sin màs al Hijo y al Espíritu (Pastor de Hermas). La cris¬ 
tología pneumàtica era en muchos casos una forma de adopcionis- 
mo, ya que equivalia a explicar la trascendencia de Cristo como re- 
sultado de una acción o inhabitación peculiar del Espíritu, pero en 
analogia con los demàs hombres o profetas 36 . 

Cada una de estas tres cristologías apuntaba a algo real y perma- 
nente en Cristo: su humanidad, su fúnción reveladora y su conforma- 


34 Cf Heb3,l, 1,5-14 (semejanza de función-diferencia de ser entre Cristo y los 
àngeles) Cf J BARBEL, Christos Angelos (Bonn 1941), R N LONGENECKER, 
«Angelomorphyc Chnstology», en o c , 26-32 Frente a la tesis extrema de 
M WERNER, Die Entstehung des christhchen Dogma (Bem 1941) 302-349, para 
quien la apocalíptica judía ha afirmado una mesianología angèlica, que trasladada al 
cristianismo supuso en la primitiva cristología la comprensión de Cnsto como un àn¬ 
gel sin màs, W MlCHAELIS, Zur Engelchristologie m Christentum (Basel 1942) 
187, afirma «El cnstianismo pnmitivo no ha conocido cristología angèlica alguna» 
Cf A GlESCHEN, Angelomorphic Chnstology Antecedents and Early Evidence 
(Leiden 1998), D D l·lANNAH, Michael and Chnst Michael Traditions and Angel 
Chnstology in Early Christiamty (Tubmgen 1999), que expone cuatro formas dife- 
rentes de cnstologia que usan categorías angéhcas 

35 J DANIÉLOU, o c , 204-205 

36 «No siempre es posible llegar a una determinación precisa del sigmficado con 
el que utihzan el término pneuma los vanos escntores en los diversos contextos 
Consideramos que la Geistchristologie represento un dato, un esquema cnstológico 
màs que una verdadera y pròpia doctrina [ ] No obstante estos limites y esta zona de 
sombra, creo que es posible realizar, en el complejo de las proposiciones que se re- 
fieren a nuestro argumento, una tnpartición fimdamental algunas veces el término 
pneuma refendo a Cnsto indica su naturaleza divina, otras la persona del Cnsto pre- 
existente, otras en este último sentido llega a identificar al Cnsto preexistente con el 
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ción por el Espíritu (concepción, bautismo, acción pública). A la luz 
de la evolución posterior resultaran insuficientes o positivamente de- 
ficientes. En lo que tienen de positivo han sido recuperadas en nues- 
tros días por una legítima cristología funcional. 


6. San Ignacio de Antioquia: Bíblia, martirio y mística 

En el giro del siglo i al n las cartas de San Ignacio de Antioquia 
nos ofrecen una síntesis que resume los temas centrales de la cristo¬ 
logía paulina yjoànica, a la vez que anticipa desarrollos posteriores. 
É1 no piensa sólo a partir de la Escritura, como podia hacerlo Cle¬ 
mente de Roma, sino que pone en juego también categorías griegas, 
si bien su apoyo fundamental es el NT. El punto de partida es la ol- 
Kovogítt de Dios para el mundo. El cristianismo remite a aconteci- 
mientos históricos, que realizan el designio divino de salvación y 
fúndan la esperanza humana. El judaísmo preparo el cristianismo, 
pero seria un error permanecer en aquél, que ha sido superado por 
éste al realizar su verdadero sentido: 

«Jesucristo es nuestro solo Maestro. ^Cómo podemos nosotros vi- 
vir fúera de aquél, a quien los mismos profetas, discípulos suyos que 
eran ya en espíritu, le csperaban como a su Maestro?» 37 . 

En él encontramos expresiones sobre la verdadera divinidad y la 
perfección de la humanidad de Cristo que todavía no tienen el pleno 
sentido que les daran los concilios posteriores, pero que establecen 
las pautas de la reflexión. Ya la carta de Clemente había afirmado 
que debemos pensar de Jesucristo como de Dios 3S . Y en esa línea 
Ignacio afirma: «Yo glorifico a Jesucristo, el Dios que es quien hasta 
tal punto os ha hecho sabios» 39 . Frente a los «herejes que entretejen 
a Jesucristo con sus propias especulaciones» escribe: «j Alerta, pues, 
contra los tales! Y así serà a condición de que no os engriàis y os 
mantengàis inseparables de Jesucristo Dios» 40 . 


Espíritu Santo». M. SlMONETTl, «Cristología pneumàtica», en o.c., 23-52, cita en 
24-25. Cf. A. HlLHORST, «Hermas», en RAC 14 (1988) 682-701; M. MEES, «Das 
Christusbild des ersten Clemensbriefes», en ETL 66 (1990); PH. HENNE, La chrísto- 
logie chez Clement de Rome et dans le Pasteur d’Hermas (Fribourg 1992). 

17 Magn. 9,1-2, en Padres Apostólicos (BAC, Madrid 1950) 464. 

38 «Hermanos, así debemos sentir sobre Jesucristo, como de Dios que es, como 
juez de vivos y muertos: y tampoco debemos tener bajos sentimientos acerca de 
nuestra salvación». 2 Clemente 1,1, en Padres Apostólicos, 355. Cf. A. GRILLMEIER, 
Cristo en la tradición cristiana, 223-228; J. LtÉBAERT, L'incarnation..., 57-59. 

39 Smvr. 1,1 (BAC p.488). 

40 Tral 6,2; 7,2 (BAC p.471). 
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Hay tres aspectos bajo los cuales San Ignacio va a ejercer una in¬ 
fluencia decisiva. 

a) El primera es su afirmación tajante de la realidad humana de 
Cristo «que es el Senor portador de la came» 41 , que se ha hecho 
hombre perfecto 42 . La realidad de la encamación es el presupuesto 
de la verdad de la salvación. Negar aquélla es disolver ésta. Nos 
ofrece varios símbolos de fe, dirigidos todos contra esta tentación 
del docetismo o gnosticismo, que relativizan o niegan la came de 
Cristo. Él entiende oap t, en el sentido bíblico y no griego; mas en 
línea con San Juan que con San Pablo, por tanto como real condición 
humana, en su labilidad, fragilidad y contingència. La humanidad 
concreta de Cristo con su historia de pasión en la came, es el fúnda- 
mento de nuestro vivir nuevo. El adjetivo «verdaderamente» 
(àLriBcòç) referido al ser y vivir humanos de Cristo es la clave de su 
cristología antidoceta: 

«Jesucristo, que desciende del linaje de David y es hijo de Maria; 
que nació verdaderamente y comió y bebió; fúe verdaderamente per- 
seguido bajo Poncio Pilato; fue verdaderamente crucificado y murió 
a la vista de los moradores del cielo, de la tierra y del infïemo. El 
, - cual ademàs resucitó verdaderamente de entre los muertos resucitàn- 
i dole su propio Padre. Y a semejanza suya también a nosotros que 

(' creemos en él, nos resucita del mismo modo su Padre; en Jesucristo, 

digo, fuera del cual no tenemos el verdadero vivir» 43 . 

b) Dos textos clàsicos utilizan un lenguaje tornado de la filoso¬ 
fia y contraponen adjetivos antitéticos para describir a Cristo, con 
términos decisivos en la polèmica arriana posterior (à'/évvetoç-^v- 
vt|tóç) y con una contraposición, que varios siglos después encontra- 
rà su formulación definitiva en la declaración de Calcedonia sobre el 
único Senor en las dos naturalezas. 

«Un médico hay, sin embargo, que es camal a la par que espiri¬ 
tual, engendrado y no engendrado, en la came hecho Dios, en la 
muerte vida verdadera, hijo de Maria e hijo de Dios, primero pasible 
y luego impasible, Jesucristo nuestro Senor» 44 . 

i 41 Cf. Eph. 18,2; 20,1; Smyr. 5,2: oapKoóópov (BAC p.491). 

42 «A trueque de suffir juntamente con él. todo lo soporto, como quiera que él 
mismo, que se hizo hombre perfecto, es quien me fortalece». Smyr. 4,2 (BAC p.491). 

43 Tral. 9,1-2 (BAC p.471). 

44 Eph. 7,2 (BAC p.451 -452). «Jesucristo nuestro Senor es con toda verdad del 
linaje de David según la came; hijo de Dios según la voluntad y poder de Dios, naci- 
do verdaderamente de una virgen, bautizado por Juan, para que luera por él cumplida 
toda justícia». Smyr. 1,1-2 (BAC p.488-489). 
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c) La tercera perspectiva es aquella que proyecta sobre Dios la 
pasión de Jesucristo anticipando las fónnulas llamadas teopasjitas: 
«Dejadme contemplar la luz pura. Llegado allí seré verdaderamente 
hombre. Permitidme ser imitador de la pasión de mi Dios» 45 . Esta 
percepción de la presencia de Dios en Cristo, padeciendo en él y pa- 
deciendo por cada hombre, transmite tal intensidad religiosa que le 
convertirà en uno de los autores con mayor influencia en la historia 
de la espiritualidad: 

«Mi amor està cmcificado y no queda ya en mí fiíego que busque 
alimentarse de matèria; sí, en cambio, un agua viva que murmura 
dentro de mí y desde lo intimo me està diciendo: “Ven al Padre’’» 46 . 


7. San Justino: El Lógos en persona y los lógoi de los 

hombres 

San Justino, el filosofo màrtir y el exponente màs cualificado de 
los Padres apologistas, ofrece una nueva perspectiva cristológica. En 
su Dialogo con Trifón (160) discute sobre la validez y cumplimiento 
de las profecías en Cristo. En relación con el pensamiento pagano, 
muestra que la filosofia encuentra su consumación en la revelación 
de Cristo. Por eso él no abandono nunca el manto de filosofo y vivió 
su conversión al cristianismo como la radical manera de acceder a la 
verdad que siempre había buscado. El puente de comunicación entre 
cristianismo y filosofia lo construye mediante el concepto de Logos. 
Cristo es el Logos trascendente, cuya comunicación comienza en la 
creación y culmina en la encamación. El término àóyoç remite a 
fuentes diversas: la literatura sapiencial judía asimilada por el prolo¬ 
go de San Juan, identificando Logos-Sabiduría-Cristo, y las especu- 
laciones helenísticas tanto de procedència platònica como estoica. 
Esta categoria cumplía dos funciones: una, establecer la conexión 
entre la divinidad inaccesible y el mundo; otra, conferir una estructu¬ 
ra inteligible a toda la realidad, pese a la diversidad de sus formas, 
desde la divinidad al hombre y al cosmos 47 . 


45 Rom. 6,2-3 (BAC p.478). «Aguarda al que està por encima del tiempo, al 
Intemporal, al Invisible, que por nosotros se hizo visible; al Impalpable, al Impasible 
que por nosotros se hizo visible; al que por todos los modos sufrió por nosotros». A 
Policarpo 3,2 (BAC p.498-499). Cf. Concilio II de Constantinopla (DS 421-438) e 
infra, nota 255 en este mismo capitulo. 

4 * Rom. 7,2 (BAC p.479). 

47 Cf. A. GRILLMEIER, o.c., 228-234; B. STUDER, «La perspectiva soteriológica 
de los apologistas griegos», en o.c., 75-92; J. LlÉBAERT, o.c., 60-65. 
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El Logos, manifestado y encamado en Cristo, se convierte así en 
principio de intelección de toda la realidad y de toda la historia ante¬ 
rior, a la vez que en tronco de incardinación de todas las verdades 
que existen como semillas dispersas en el cosmos y en los hombres. 
El Logos sembrado en el mundo ha aparecido personalmente encar- 
nado en Cristo. Por eso, él es el quicio de toda realidad, el principio 
de toda inteligibilidad, el dinamismo inherente a toda búsqueda de 
verdad y de justícia, el recapitulador de todo. Quienes han vivido 
conforme al principio racional propio (logos, conciencia diríamos 
hoy) son cristianos en anticipación, màrtires como Cristo. Esas ver¬ 
dades fragmentarias sólo encuentran su plenitud y se reconocen a sí 
mismas si se encuentran con Cristo. 

«Nosotros hemos recibido la ensenanza de que Cristo es el primo- 
génito de Dios, y anteriormente hemos indicado que él es el Verbo 
del que todo el genero humano ha participado. Y así quienes vivieron 
conforme al Verbo, son cristianos aun cuando fueran tenidos por 
ateos, como sucedió entre los griegos con Sócrates y Heràclito y 
otros semejantes» 48 . 

«Ahora bien, cuanto de bueno està dicho en todos ellos nos perte- 
nece a nosotros los cristianos, porque nosotros adoramos y amamos, 
después de Dios, al Verbo, que procede del mismo Dios ingénito e 
inefable; pues él, por amor nuestro, se hizo hombre para ser partícipe 
de nuestros sufrimientos y curarlos. Y es que los escritores tan sólo 
oscuramente pudieron ver la realidad gracias a la semilla del Verbo 
^ en ellos ingéníta» 49 . 

Justino pertenece a los llamados posteriormente teólogos del 
Verbo, que sitúan su generación como una procesión de amor en el 
interior de Dios. Es difícil, sin embargo, precisar si se trata de una 
generación en el sentido de la teologia posterior o de una creación en 
función del cosmos y, por tanto, en linea con el subordinacionismo. 
La perspectiva cosmológica del mundo griego, con quien Justino 
dialoga, conforma su lenguaje y no sabemos si es que afirma tam- 
bién de Cristo lo que allí se afirma del demiurgo o si esto es todo y 
sólo lo que él dice sobre Cristo: 

«Su Hijo, aquel que sólo propiamente se dice Hijo, el Verbo que 
està con él antes de las creaturas y es engendrado cuando al principio 
creó y ordeno por su medio todas las cosas, se llama Cristo por su un- 
ción y por haber Dios ordenado por su medio todas las cosas» 50 . 

48 1 Apol. 46,2-3, en Padres Apologetas Griegos (s.II) (BAC, Madrid 1954) 
232-233. 

49 II Apol. 13,4-5 (BAC p.277). 

50 Ibid. 5,3 (BAC p.266). 
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Justino funda la superioridad del cristianismo respecto de la filo¬ 
sofia y de otras comprensiones de la realidad en lo que con termino¬ 
logia posterior llamaremos la «encamación» del Logos. Éste toma 
nuestra humanidad, explicada con una fórmula tricotómica (ompoc, 
Xóyoq, nnr/rí) que tendra su equivalente en la también tricotómica de 
San Ireneo (aròga, vj/ó^q. nveòpa). 

«Así pues, nuestra religión aparece màs sublime que toda humana 
ensenanza, por la sencilla razón de que el Verbo entero, que es Cris¬ 
to, aparecido por nosotros, se hizo cuerpo, logos y alma. 

Porque cuanto de bueno dijeron y hallaron jamàs filósofos y legis¬ 
ladores, fue elaborado por ellos según la parte del Verbo que les 
cupo, por la investigación e intuición. Mas como no conocieron al 
Verbo entero, que es Cristo, se contradijeron también con frecuencia 
unos a otros» 57 . 

Con esta cristología del Logos inmanente a Dios (èv§td0eroç) y 
proferido en el mundo (xpoqopufóç), San Justino muestra por prime¬ 
ra vez la significación universal de Cristo; y de esta forma hace al 
cristianismo heredero de la historia anterior e iluminador de la poste¬ 
rior. Tal universalización del cristianismo la realiza al mostrar que 
Cristo es el tronco del que las ramas de toda verdad, justicia y espe- 
ranza reciben su savia; el cuerpo perfecto respecto del cual otras 
creaciones son torso o fragmento. Todos los demàs saberes y virtu- 
des previas a su venida son semillas del Verbo, en el que se recono- 
ceràn como tales al verlo encamado y en persona 52 . El es el Logos 
total, recapitulador y consumador. Los cristianos «viven ya no con¬ 
forme a una parte del Verbo seminal sino conforme al conocimiento 
y contemplación del Verbo total, que es Cristo» 53 . Sócrates exhorta- 
ba a los hombres al conocimiento de Dios por medio de la investiga¬ 
ción de la razón diciendo: 

«“Al padre y artífice del Universo no es fàcil hallarle, ni una vez 
que le hayamos hallado es fàcil decirlo a todos” [Platón, Timeo 28c]. 
Que fue justamente lo que nuestro Cristo hizo por su pròpia virtud. 
Porque a Sócrates nadie le creyó hasta dar su vida por esta doctrina; 
mas a Cristo, que en parte fue conocido por Sócrates —pues él era y 


51 Ibid. 10,1-2 (BAC p.272). 

52 Cf. A. VON HARNACK, Lehrbuch der Dogmengeschichte I, 525-550 (El cris¬ 
tianismo como religión revelada y racional). Esto no significa necesariamente con- 
vertirlo en un deismo como quiere Hamack, ibid., 546: «Los apologistas han hecho 
del cristianismo una religión deísta para todo el mundo, sin abandonar la literalidad 
de los antiguos 5i5aypaTa xai gaOíjpaTa de los cristianos». Cf. A. VON HARNACK, 
Die Mission und Ausbreitung des Christentums (Berlin 1924-Wiesbaden 1995) 
220-258. 

53 IIApol. 7,3 (BAC p.269). 
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es el Verbo que està en todo y él fïie quien por los profetas predijo lo 
por venir y quien, hecho de nuestra naturaleza, por sí mismo nos en- 
senó estas cosas—, a Cristo, decimos, no sólo le han creído filósofos 
y hombres cultos, sino también artesanos y gentes absolutamente ig- 
norantes, que han sabido despreciar la opinión, el miedo y la muerte. 
Porque él es la potencia (bóvapiç) del Padre inefable y no vaso de 
mera razón» 54 . 


8. Melitón de Sardes: una cristología pascuai de caràcter 

hímnico y parenético 

Uno de los autores màs significativos de fmales del siglo n es 
Melitón de Sardes, con su Homilia sobre la Pascua 55 . Es el primero 
que centra la cristología en el misterio pascuai como unidad de 
muerte y resurrección de Cristo, siendo al mismo tiempo causa de 
nuestra salvación y consumación del misterio del Senor encamado al 
pasar Cristo de este mundo al Padre. Une el doble sentido etimológi- 
co de Pascua, derivado del hebreo pasah (transito, salida de la tierra 
de Egipto, aplicado ahora al paso de Cristo de este mundo al Padre) 
y el griego nàaxa derivado de tuxGeïv (padecer, referido ahora a los 
sufrimientos de Cristo en su pasión por nosotros). El interès primor¬ 
dial de este texto es el soteriológico, luego el histórico-teológico y 
finalmente el cristológico en sentido estricto. Su género literario es 
parenético y el estilo es màs bien hímnico. Como canto a la salva¬ 
ción, que Cristo nos logra con su pascua, es una relectura de todas 
las fíguras del AT en clave cristológica: todas sus preftguraciones o 
figuras (rónot) son realizadas en el NT, y desde él son descubiertas 
en cuanto tales 56 . Cristo estaba presente en cada uno de los persona- 
jes veterotestamentarios que anticipaban un aspecto de su figura, 
mensaje o pasión. La Ley (vópoç) se ha convertido en la Palabra (À.Ó- 
yoç) 57 . Es el primer autor que utiliza el verbo oapKÓoo, si bien prepa- 
rado por San Justino que usa en pasiva oapKOTroiéco 58 . En razón de 
la encamación, Cristo es Dios y hombre 59 . Por eso puede decir que 

54 Ibid. 10,6-8 (BACp.273). 

55 Cf. A. GRILLMEIER, o.c., 234-239; J. LlÉBAERT, o.c., 62-65. Edición de la 
Homilia: Sur la Pàque et Fragments (SC 123; Paris 1966). 

56 «La salvación del Senor y la verdad han sido prefiguradas en el pueblo de 
Israel y las prescripciones del evangelio han sido de antemano proclamadas por la 
ley». Perl Pàscha n.39 (SC p.81). 

57 Los números 7-9 son nn juego de contraposiciones: Ley-Logos, Figura-Ver- 
dad, Cordero-Hijo, Hombre-Dios (SC p.65). 

• 58 Peri Pàscha n.70: oapiaoBeíç (SC 98). Cf. S. IRENEO, Adv. Haer. I, 9,3. 

. 59 Ibid. n.5 (SC p.62). 
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«Cristo lo contiene todo» 60 . Acumula una serie de frases para con- 
traponer los predicados de Dios y del hombre: «Aquel que es Dios es 
puesto en la muerte». A su vez «el que por el Espíritu [= naturaleza 
divina] es incapaz de morir ha matado a la muerte». «Impassibilis 
patitur-Iudex iudicatur». El fragmento XIII es el exponente màximo 
de este intercambio de destino entre el etemo y el mortal, Dios y el 
hombre, el Santo y el pecador 61 . 

Desde aquí aparece clara su afirmación de la dualidad de Cristo 
con expresiones anticipadoras del futuro 61 . El género literario hím- 
nico y de bendición del NT encuentra en este autor una admirable 
prolongación y explicitación parenética, acumulando una larga lista 
de epítetos dirigidos a Cristo 63 . 


III. TRES MODELOS DE CRISTOLOGÍA DEFICIENTE 
Y TRES GRANDES TEÓLOGOS 

La novedad de Cristo (que según San Ireneo no radica en otro 
fundamento que en su pròpia persona 64 , que por tanto no es deduci- 
ble ni reducible a nada anterior o ajeno a ella y que hay que descubrir 
en el encuentro con su destino, en la admiración de su figura y en la 
perscrutación de su doctrina) ha ido siendo descubierta por compara- 


60 «É1 es todas las cosas; en cuanto juzga ley, en cuanto ensena Logos; en cuan- 
to salva gracia; en cuanto engendra Padre; en cuanto engendrado Hijo; en cuanto su- 
fre cordero; en cuanto enterrado es hombre; en cuanto que resucita Dios». Ibid. n.9 
(SC p.65). 

61 «Et horruit creatura, stupescens ac dicens: Quidnam est hoc novum myste- 
rium? Iudex judicatur, et quietus est; invisibilis videtur, neque erubescit; incom- 
prehensibilis prehenditur, neque indignatur; incommensurabilis mensuratur, neque 
repugnat; impassibilis patitur, neque ulciscitur; inmortalis moritur, neque respondet 
verbum; coelestis sepelitur et (id) fert. Quid est hoc novum mysterium?». Frag. XIII, 
11-18 (SC p.238). 

62 «Como era Dios y hombre perfecto a la vez, él mismo nos dio a conocer sus 
dos sustancias; su divinidad por los milagros realizados durante los tres anos conse- 
cutivos al bautismo; su humanidad durante los treinta anos anteriores al bautismo, en 
los que él ocultó los signos de su divinidad por las imperfecciones inherentes a la 
came, aun cuando él era Dios desde toda la etemidad». Ibid. VI, 11-17 (SC p.226). 

63 Cf. B. STUDER, «El misterio de Cristo en la oración y en la parénesis», en 
Dios Salvador..., 45-58. 

64 «Pero, si os surge la cuestión y preguntàis: “tQué ha traído de nuevo el Senor 
con su venida?”, reconoced que ha traído toda la novedad trayendo su pròpia perso¬ 
na, que había sido anunciada de antemano. Porque esto es lo que había sido preanun- 
ciado: que la novedad vendria innovando y vivificando al hombre». Adv. Haer. IV, 
36,1 (SC 100 p.346). Cf. A. ORBE, «La novedad de Cristo», en Espiritualidad de San 
Ireneo (Roma 1989) 125-150. 



ción con las dos grandes expresiones religiosas y culturales ante las 
que se afirma la fe cristiana: el judaísmo y el helenismo, con su res¬ 
pectiva comprensión de Dios, del hombre y del mundo. 


1. Cristo, mero hombre en continuidad con el AT (ebionismo) 

En el siglo n encontramos un sistema cristológico que reduce a 
Cristo a las posibilidades y limites de lo que la ley de Moisès y la es- 
peranza judía permitían. Cristo no trascendía el AT. Ya vimos cómo 
hay un judeocristianismo auténtico, que lee la novedad de Cristo 
como consumación de la esperanza judía y en una perfecta ortodoxia 
le reconoce como Hijo de Dios 65 . A diferencia de éstos, otros judeo- 
cristianos rechazan el nacimiento virginal de Jesús, considerando 
que ha nacido de Maria y José como los demàs hombres, y que por 
consiguiente es un mero hombre. Estos grupos han sido caracteriza- 
dos como ebionitas. ‘Ebión significa, en hebreo, pobre. La palabra 
puede significar, sin màs, los fieles de la comunidad de Jerusalén, 
designada con ese término en el NT 66 . Hipólito y Tertuliano consi- 
deran que Ebión es el fundador de la secta y Orígenes transpone el 
sentido etimológico de la palabra a su sentido espiritual. Son llama- 
dos ebionitas porque en realidad son pobres de inteligencia. 

«Celso no advirtió que los judíos que creen en Jesús no han aban- 
donado la ley de sus padres, pues viven conforme a ella, y llevan el 
nombre de su pobreza en la interpretación de la ley. Y es así que po¬ 
bre se dice entre los judíos “ebión” y ebiones o ebionitas se llaman 
aquellos judíos que han recibido a Jesús [sólo] como Mesías» 67 . 

Hay que percatarse de la dificultad religiosa del alma judía para 
integrar en su experiencia del Dios, uno y único, la divinidad de 
Cristo. Estos judíos aceptaron el mensaje profético de Jesús, pero ne- 
garon la trascendencia divina de su persona. Y dado el abismo que 
Gén 1 abre entre el Creador y su creatura, no habría otra solución 
que considerarlo como hombre, sólo hombre, mero hombre, por màs 
excelsa que fuera su moralidad, profunda su doctrina o radical su 
profetismo. Su cristología quedarà durante siglos como el modelo tí- 
pico de una comprensión reduccionista de Cristo. Su símbolo son las 

65 Cf. S. JUSTINO, Dial. 67 (BAC 116 p.421-423); S. IRENEO, Adv. Haer. I, 
26,1; III, 11,7; III. 21,1. 

66 Cf. Rom 15,26; Gàl 2,10. 

67 ORÍGENES, Contra Celso 2,1 (BAC 271 p.107). «Hay dos sectas de ebionitas: 
unos confiesan como nosotros que Jesús nació de una virgen; otros que no nació vir- 
ginalmente sino como los otros hombres». Ibid. 5,61 (BAC 271 p. 383-384). 
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expresiones griegas t|nA,óç àvBpowtoç, nudus homo, mero hombre, 
que repetiran teólogos y concilios hasta el final de la Patrística. 
Quienes afirman que Cristo es sólo hombre y no Hijo de Dios, seran 
«ebionitas» sin mas. 

«Los que llamamos ebionitas admiten que el mundo ha sido he- 
cho por el Dios verdadero, pero por lo que se refiere al Senor profe- 
san las mismas opiniones que Cerinto y Carpócrates» 68 . 

Tertuliano acerca esta opinión a la cristología angèlica: 

«Esta opinión podria convenir a Ebión, quien representa a Jesús 
como un hombre, nada màs que un hombre (nudum hominem), un 
simple descendiente de la raza de David, que no es al mismo tiempo 
el Hijo de Dios, aun cuando en verdad màs glorioso que los profetas, 
y anade que en él actuaba un àngel, como en aquel Zacarías» 69 . 

Màs allà de los àmbitos del judeocristianismo esta comprensión 
de Cristo se convertirà en un adopcionismo, tal como en època pos¬ 
terior (260) se le achaca a Pablo de Samosata. Con esta herejía se 
inicia la lògica de comprensión dualista del cristianismo según el bi- 
nomio: sólo existen Dios y su profeta. En diversas variantes opera en 
el judeocristianismo, el arrianismo, el mahometismo, el liberalismo 
y aquellas otras comprensiones sostenidas entre cristianos que no ad¬ 
miten la innovación radical de la encamación, como constitución 
personalizadora de una humanidad por Dios, y en consecuencia nie- 
gan la Trinidad. Se da entonces una nivelación del cristianismo redu- 
ciéndolo a un monoteísmo exclusivo: sólo existen Yahvé y su profeta 
Moisès, Dios y su profeta Cristo, Alà y su profeta Mahoma. 

El juicio defínitivo sobre estos grupos lo establece Eusebio de 
Cesarea. «Y es que pensaban de él que era simple y común hombre 
(vjnXòv pèv yò.p aüxòv rai koivòv qyoüvxo), justificado a medida que 
progresaba en su caràcter» 70 . «Tampoco éstos confesaban que por 
ser Dios Verbo y Sabiduría preexistía ya» 71 . «Pablo de Samosata, 


68 S. IRENEO, Adv. Haer. 1,26,2 (SC 264 p.347). La fórmula llega hasta el Con¬ 
cilio II de Constantinopla (553) que acusa a Teodoro de Mopsuestia y a Ibas de Ede- 
sa de dividir a Cristo (uno es el Verbo Dios y otro el hombre Jesús). Antes del bautis- 
mo era «puro hombre»; por el bautismo habría merecido la gracia del Espíritu Santo 
y la filiación, y por la resurrección se habría tornado inmutable e impecable (DS 434; 
437). Ver citas patrísticas de esta frase en los índices de Xiberta, Grillmeier y SC 217 
p.388. 

69 De carne Christi 14,5 (SC 216 p.270-272) con las notas explicativas en SC 
217 p.386-389: «Reasumpción del argumento antiebionita: en qué sentido Cristo es 
llamado àngel por la Escritura». 

70 Eusebio, Hist. Ecl. III, 27,2 (BAC 349 p.168). 

71 Hist. Ecl. III, 27,3 (BAC 349 p. 168). .■ ■ ? - w, „.i a,uuutía 



contrariamente a la ensenanza de la Iglesia, tenia de Cristo pensa- 
mientos bajos y a ras de tierra, diciendo que por naturaleza fue un 
hombre común (<J>povfjaavxoç o'jç koivoü xijv óúctiv dcvOpdwtou yevo- 
pévou)» 72 . En adelante las posturas estaràn claramente diferencia- 
das, según que se refieran a Cristo como \|/ià,óç «vGpomoç, simple 
hombre, o introduzcan un BeoXóyeiv xòv Xptoxóv, un pensar de él 
como Dios, entonarle cànticos como a Dios, adorarle como a Dios y 
esperar salvación de él como de Dios 73 . 


2. Cristo, la alternativa al Dios del AT (marcionismo) 

En los antípodas del ebionismo està la doctrina de Marción. 
Frente a la anexión de Cristo al AT por parte de los ebionitas, Mar¬ 
ción postula la radical separación y contraposición de Cristo respec¬ 
to del Dios, de la historia y moral representadas por el AT. Marción 
no quiere ser fundador de una nueva Iglesia sino reformador del 
mensaje de Jesús, que habría sido deformado por la Iglesia. Estable¬ 
ce una ruptura entre el Dios que se revela en el AT y el que se revela 
en Jesucristo. El Dios del AT, el Creador de este mundo, es violento, 
«malo», y no es conciliable con el Dios misericordioso, el Dios bue- 
no y Padre de Jesucristo. La creación pertenece a otro orden y no es 
integrable con el orden de la redención. Las características propias 
de cada Dios las defme en su obra Antítesis: lo propio de uno es la 
ley, del otro el evangelio; el uno es Justo, el otro Misericordioso; uno 
es Juez, el otro Redentor; el uno se nos revela en la creación del 
mundo caduco, el otro en la misión del Hijo. Marción, haciendo de 
Pablo la clave y el criterio para comprender la revelación y la fe cris- 
tianas, es la primera expresión del catarismo y dualismo soteriológi- 
cos. Cada cual en una forma se concentran en la obra de redención, 
saltando sobre la obra de creación. Separan a Cristo del AT y del 
Dios que ha revelado su designio de salvación para el hombre. Des- 
de esta percepción que contrapone la redención a la creación, y el 
Dios de Jesucristo al Dios del AT, relee el NT y selecciona los escri- 

72 Ibid. VI, 27,2 (BAC 350 p.483). 

73 «Me estoy refiriendo a las obras de los hermanos antenores [...] Justino, Mil- 
ciades, Taciano, Clemente y otros muchos; obras todas en las que atribuyen la divini- 
dad a Cristo (èv olç amcnv eeoXoyEÏxai ó Xpictxóç). Porque, ^quién desconoce los li- 
bros de Ireneo, de Melitón y de los restantes, libros que proclaman a Cristo Dios y 
hombre? lY los muchos salmos y cànticos escritos desde el principio por hermanos 
creyentes que cantan himnos al Verbo de Dios, al Cristo, atribuyéndole la divinidad 
(xòv Xóyov xoü 0eoò xòv Xptaxòv vpvoucnv ecoÀoyoüvxeç)?». Ibid. V, 28,4-5 (BAC 
349 p.340). 
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tos que estan de acuerdo con su teoria. Descartado todo el Antiguo, 
elige del Nuevo sólo aquellos libros que en la línea de San Pablo 
subrayan la misericòrdia y la acción redentora, descartando las afir- 
maciones que según él mantienen rasgos judaicos. De esta forma 
forzó a la Iglesia a enumerar los escritos que ella consideraba expre- 
sión autèntica y normativa de la revelación de Cristo. Surge así la 
primera lista fimdamentalmente completa del canon de las Escritu- 
ras, que cerrarà de manera definitiva el Concilio de Trento. 

Marción al separar a Cristo del Dios del AT, y desconectar la 
obra de redención de la obra de creación, rompé la unidad de la his¬ 
toria salvífica, dejando al hombre enfrentado con Cristo en un vacío 
de realidad anterior. Es significativo que fíguras como Marción, Lu- 
tero y Hamack no hayan sabido què hacer con el AT y el pueblo ju- 
dío. Tal aislamiento de Jesús respecto de su pueblo y de la historia en 
que surge, tuvo por extrana, o lògica, consecuencia rechazar el AT 
del canon y aislar también a Jesús respecto de la Iglesia. Dejan así a 
Cristo entre dos abismos de soledad, como tronco sin la raíz de la 
que nace y sin las ramas-frutos que produce. Por su parte el cristiano 
queda conífontado a solas con el Cristo solo. 

«La Iglesia arrojó a Marción de su seno muy merecidamente, y no 
sólo por la distinción de los dos dioses ni tampoco por su dràstica 
manipulación de los libros sagrados, sino ante todo por las graves ca- 
rencias de su cristología, que es un punto que no suele recibir la aten- 
ción que merece (entre otros de Hamack). De estas carencias de su 
cristología se desprenden todos los restantes motivos de crítica» 74 . 


3. Cristo, apariencia-aparición de Dios en ei inundo 
(docetismo-gnosticismo) 

Una tercera gran línea de pensamiento cristológico puede ser 
reunida bajo esta doble denominación: docetismo-gnosticismo 75 . Es 
la respuesta del otro mundo cultural con el que se encuentra el evan- 
gelio: el helenismo. Su idea de la trascendencia absoluta de Dios, es 
decir de lo divino y de los dioses, y el carecer de la categoria de crea¬ 
ción, sólo le permite pensar la relación de Dios con el mundo en ca- 

74 B. Aland, «Marción, marcionismo», en DPAC II, 1355. Se refiere a la obra 
clàsica de A. VON HARNACK, Marción, das Evangelium vom fremdem Gott (Leipzig 
1924-Darmstadt 1964). Cf. A. LlNDEMANN, Paulus im altesten Christentum (Tübin- 
gen 1979) 378-395. 

75 Cf. J. LlÉBAERT, L ’lncarnation..., 53-57; A. GRILLMEIER, «“Solvere Chris- 
tum” (1 Jn 4,3): sobre las herejías cristológicas del siglo II», en Cristo en la tradición 
cristiana, 210-222. 
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tegorías de aparición, roce, destello, tacto y desaparición. Pueden 
pensar una epifania de lo divino, pero nunca una encamación de 
Dios. En los Hechos de los Apóstoles encontramos expresada esta 
mentalidad del paganismo. Cuando Pablo realiza en Listra un mi- 
lagro, curando a un paralítico, la reacción de los licaonios es ésta: 
«Dioses en forma humana han descendido a nosotros» (Hch 14,11). 
En el paganismo la manifestación de Dios se hace por la figura (luz 
y forma); en el judaísmo por la palabra (profetismo y misión); en el 
cristianismo por la persona (encamación del Hijo y donación del 
Espíritu Santo). 

Ya en el NT encontramos este rechazo de la unión entre el Hijo 
de Dios y el hombre Jesús, es decir de la encamación, desde el pre- 
supuesto implícito de que la matèria es mala, la came ajena a Dios y 
el mundo no resultante de una voluntad originaria del Dios creador 
sino resultado de una caída, degradación o condenación 76 . Esto ha 
llevado a dos consecuencias cristológicas graves: por un lado a dis- 
tinguir dos Cristos, uno trascendente y perteneciente al mundo supe¬ 
rior (el Verbo) y otro visible y pasible, que es su envoltura exterior 
(el hombre Jesús). Por otro lado ha llevado a asignar a Cristo formas 
no camales de corporeidad (cuerpo espiritual, astral, angélico...). 
Consiguientemente la realidad de la encamación, pasión y crucifí- 
xión, perdían verdad en él y potencia salvadora para nosotros. Se 
preguntan cuando descendió el Cristo trascendente sobre el hombre 
Jesús (bautismo) y cuando lo abandono (momento anterior a la cru- 
cifíxión). Los gnósticos Valentín, Marción, Apeles, Basílides com- 
parten un dualismo metafísico, que se reduplica en un dualismo a la 
hora de comprender la historia de la salvación y la realidad de Cris¬ 
to, la Iglesia y la redención. La gnosis de Valentín es radicalmente 
doceta. Para ellos Jesús es una apariencia, su humanidad es espiritual 
y su came pneumàtica, muriendo una muerte sólo aparente. Jugando 
con un texto de San Marcos, Basílides llega a decir que quien murió 
en la cruz fue Simón de Cirene, y que Cristo desapareció en el mo¬ 
mento en que aquél le tomó la cmz. 

Tenemos aqui la repercusión cristológica de la comprensión grie- 
ga de Dios y de su relación con el mundo. «Dios no se mezcla con 
los hombres», había repetido Platón 77 . Seria indigno de Dios ocu- 
parse de los mortales u oir su oración. El Etemo no puede ser tempo- 

76 «Todo espíritu que divide a Jesús (otra variante textual: “que no confiesa que 
Jesús ha venido en came”) no es de Dios, es el anticristo» (1 Jn 4,3; cf. 2,22). La 
TOB comenta: «La herejía condenada aquí consiste en disociar a Cristo, ser celeste y 
glorioso, del hombre Jesús, que ha vivido y ha muerto entre nosotros; esto equivalia 
pràcticamente a negar la encamación». 

77 Cf. Simposio 203a; República 2,20. 
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ral ni el Impasible padecer. La matèria y lo divino son dos mundos 
contrapuestos e irreconciliables. Nacer, padecer, llorar, ser engendra- 
do, morir, son acontecimientos que no pueden ser predicados de 
Dios. Aquí aparece cómo la categoria de creación separa al judeo- 
cristianismo de todas las filosofías y religiones, las de entonces y las 
de ahora. Porque la creación es ya el autootorgamiento de sí mismo 
que Dios hace a lo otro, suscitàndolo para que exista por participa- 
ción a su pròpia vida, de forma que existir lo otro es existir Dios 
como lo otro. La realización definitiva de la idea de creación es la 
encarnación. Ahora bien, donde tal idea de creación no existe, el 
abismo entre Dios y el mundo es insalvable. Para el mundo griego 
sólo había dos soluciones: o bien un dualismo radical de principios 
etemos (Beóç-óócnç) o bien un panteísmo de naturaleza religiosa 
(Plotino), que no establece diferencia cualitativa entre lo divino y lo 
cósmico, o si la establece, sólo mediante «procesiones» diferencia- 
das en único proceso y desde un mismo principio. La idea bíblica de 
creación lleva consigo las categorías de Dios (misterio sagrado) y 
del hombre (imagen de Dios, libertad, persona, vocación, misión, 
historia, esperanza absoluta). 

Desde aquí hay que entender la dialèctica de un hombre como 
Tertuliano frente a los marcionitas y a todas las demàs formas de 
gnosticismo, en cuanto expresión de una teologia y de una metafísi¬ 
ca previas. La objeción de los paganos contra el cristianismo respon- 
de sobre todo a una preocupación religiosa: la encarnación pondria 
en peligro la verdadera divinidad de Dios. Tertuliano recoge y res- 
ponde así a esa objeción: 

«Si Dios hubiese nacido, y verdaderamente se hubiera revestido 
de humanidad, habría dejado de ser Dios». «Niego que Dios se hu¬ 
biera convertido en hombre, naciendo y teniendo un cuerpo camal, 
porque quien es sin fin, es necesario que no sea transformable. Con- 
vertirse en algo es perder el estado anterior. No hay transmutación 
para quien no puede tener fin» 78 . 

Ante tal objeción de que Dios dejaría de ser Dios si la encama- 
ción fuera real, él responde con la enunciación jubilosa de un princi¬ 
pio: «Periculum enim status sui Deo nullum est» = No hay peligro 
de que Dios pueda decaer de su condición divina 19 . 


78 «Si natus fuisset et hominem vere induisset, Deus esse desisset, amittens 
quod erat, dum fit quod non erat». «Nego Deum in hominem vere conversum ita ut et 
nasceretur et came corporaretur, quia qui sine fine est etiam inconvertibilis sit neces- 
se est. Convertí enim in aliud finis est pristini. Non competit ergo conversio eius cui 
non competit finis». TERTULIANO, De came Christi III, 4 (SC 216 p.218). 


C.4. La era patrística. Los concilios cristológicos 


211 


De aquí arranca una reflexión metafísica en la que Tertuliano 
muestra que ese raciocinio traslada la condición de las cosas a Dios. 
Lo propio de aquél es que puede suscitar una realidad distinta de sí, 
compenetrarse con sus creaturas y convertirse en todo permanecien- 
do sí mismo. Las cosas si cambian dejan de ser sí mismas; Dios, por 
el contrario, puede cambiar y perdurar 80 . Con ello aparecen los pro- 
blemas de fondo: ,;,qué es la encarnación: mostración, apariencia, in- 
corporación de Dios en el cuerpo de Cristo, transformación de éste 
en el ser de Dios, o suscitación de una humanidad en la que Dios es 
de manera suprema, haciéndola a ella ser también de manera nueva? 
Todos los problemas sobre la persona, la unión de las naturalezas y 
la relación entre ellas, estan siendo anticipados aquí. 

La gnosis domina todo el siglo n. Ireneo y Tertuliano son la res- 
puesta cristiana a esta ideologia, que es la primera gran alternativa 
teòrica que, nacida dentro de él, sufrió el cristianismo. La gnosis es un 
sistema de pensamiento y una propuesta de salvación, que supone la 
ruptura con la historia, la comunidad eclesial y la fíjación positiva del 
contenido de la fe. La herejía y la filosofia sumadas oifecían una for¬ 
ma de conocimiento que se consideraba superior a la que proponía la 
gran Iglesia. A ésta la consideraban vàlida sólo para los creyentes sen- 
cillos (camales), no para los intelectuales (gnósticos, espirituales). 


4. Ireneo. Cristo o la unidad de Dios, el valor de la historia 
y la salvación de la carne 

San Ireneo ha sido redescubierto en nuestro siglo desde una do¬ 
ble perspectiva. La primera es la del renacimiento patrístico, llevado 
a cabo por la voluntad positiva tanto de sacar a flote la cristología 
pròpia de sus dialogantes gnósticos (A. Orbe) 81 como de ofrecer 
nuevas categorías al pensamiento sistemàtico actual que superen las 

80 «Sed nihil Deo par est; natura eius ab omnium rerum conditione distat. Si 
ergo quae a Deo distant, a quibus et Deus distat, cum convertuntur amittunt quod 
fuerunt ubi erit diversitas divinitatis a caeteris rebus nisi ut contrarium obtineat id est 
ut Deus et in omnia convertí possit et qualis est perseverarel». De carne Christi III, 
5 (SC 216 p.218). 

81 Entre sus numerosas obras citamos sólo: A. ORBE, Cristología gnòstica. 
Introducción a la soteriología de los siglos IIy III, I-II (Madrid 1976); 1 d„ Introduc- 
ción a la teologia de los siglos IIy III (Roma-Salamanca 1988); Id., Antropologia de 
San Ireneo (Madrid 1969); ID., «ireneo de Lyon», en DPAC I, 1098-1105. La biblio¬ 
grafia completa de sus trabajos en E. ROMERO POSE, Pléroma. Miscelànea en home- 
naje al P. A. Orbe (Santiago de Compostela 1990); IRENEO DE LYON, Demostración 
de la predicación apostòlica (Madrid 1992) 43-47; ID., La obra escrita del P. A. 
Orbe, en: RET 59 (1999) 149-198. 
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categorías escolàsticas (H. de Lubac) 82 . A su vez la «teologia de la 
salvación» (Historia salutis, Heilsgeschichte) ha encontrado en él un 
precedente y un paradigma. Junto con San Agustín es el autor que 
mas ha influido y ha sido màs citado, tanto en el Concilio Vaticano II 
como en el Catecismo de la Iglesia Catòlica. El giro de la metafísica 
a la historia, del concepto que demuestra a la figura que anticipa y al 
tiempo que realiza la verdad, va unido en nuestro siglo al redescubri- 
miento de San Ireneo. 

«Hasta los teólogos pertenecientes a la “escuela de la historia de 
la salvación” [...] apenas ha existido un teólogo que haya visto con la 
claridad de Ireneo que el anuncio cristiano pasa por los mismos ava- 
tares que la historia de la salvación, que la obra històrica de la re- 
dención ocupa el centro de una línea que lleva desde el AT hasta el 
retorno de Cristo» 83 . 

Cristo puede ser pensado en cuatro perspectivas o relaciones 
distintas: 

— perspectiva cosmológica (relación con el cosmos y la 
creación); 

—perspectiva soteriológica (relación con el hombre bajo el pe- 
cado en lejanía y carència de Dios); 

—perspectiva teològica (relación con Dios en el orden de la na- 
turaleza y de la voluntad); 

—perspectiva antropològica (relación con el ser del hombre y 
su constitución humana). 

Ireneo ve a Cristo primordialmente en perspectiva soteriológica 84 , 
a diferencia de los Apologistas que lo habían comprendido como Lo- 
gos, sobre todo al servicio del surgimiento e intelección del cosmos y 
en relación con la filosofia. Esta actitud responde intentando superar 
la orientación fündamental de la gnosis, que se propone iluminar al 
hombre para que conociendo su origen, el de Cristo y el del mundo, se 
reencuentre a sí mismo y, retomando, se reintegre a la Plenitud origi¬ 
naria. Frente a las complicadas elucubraciones sobre el Pléroma, los 


82 Cf. H. DE LUBAC, Mèmoire sur l’occasion de mes écrits (Namur 1989); M. J. 
RONDEAU, «L’homme de la Tradition», en Henri de Lubac et le mystère de l ’Église. 
Études Lubaciennes, I (Paris 1999) 89-114. 

83 O. CULLMANN, Cristo y el tiempo (Barcelona 1968) 44. 

84 «In novo Testamento ea, quae est ad Deum, fides hominum aucta est, addita- 
mentum accipiens Filium Del ut et homo fieret particeps Dei». Adv. Haer. IV, 28,2 
(SC 100 p.756). Cf. A. GRILLMEIER, o.c., 239-248; J. LIÉBAERT, o.c., 65-72; 
B. STUDER, «La doctrina antignóstica de la “Salus camis”», en o.c., 93-108; J. I. 
GONZÀLEZ-FAUS, Carne de Dios. Significado salvador de la encamación en la teo¬ 
logia de Ireneo (Madrid 1969). 


C.4. La era patristica. Los concilios cristológicos 213 

eones, las ogdóadas... y la inmensa complicación de la cristología 
gnòstica, Ireneo lleva a cabo una identifícación, simplificación y ex- 
plicitación de la cristología, por retorno a lo especifico cristiano como 
historia de la salvación en el tiempo, la carne y la Iglesia. 

Por primera vez se plantea la cuestión del lugary criterio de la 
verdad de Cristo. ^Dónde encontrarla y quién tiene autoridad para 
explicitaria? ^Dónde encontramos el evangelio de Cristo y al ver- 
dadero Cristo del evangelio: en la comunidad apostòlica y pública 
de la gran Iglesia o en las doctrinas secretas de los grupos gnósticos 
que se remiten a revelaciones privadas? ^Cuàles son los criterios de 
la fe? Estas son las cuestiones claves a las que responde Ireneo, re- 
mitiendo a la «regla de fe» o al «canon de la verdad» 85 , a las igle- 
sias fundadas por los apóstoles, a la sucesión de los obispos que 
han heredado de aquéllos el carisma de la verdad, a la expresión 
pública y reconocible de esa verdad en las comunidades, a la línea 
que une los profetas-Cristo-apóstoles 86 . Los herejes se forjan una 
verdad y un Cristo a su medida; se reclaman de una revelación y 
tradición secretas que carecen de autoridad apostòlica. 

«Sólo es verdadera y vivificante aquella fe que la Iglesia ha reci- 
bido de los apóstoles y que ella distribuye a sus hijos» 87 . 

El lugar eurístico (= dónde encontramos a Cristo) y el lugar her- 
menéutico (= dónde tenemos las condiciones necesarias para su in¬ 
terpretación autentica) son las dos cuestiones primordiales de la cris- 
tologia en el siglo de Ireneo y en nuestros días. Si no respondemos a 
estas dos cuestiones, dejamos la fe en Cristo y al Cristo de la fe a 
merced del mito, del poder y de las ideologías. Las nuevas gnosis de 
nuestros días (New Age y similares) son tan ajenas al cristianismo y 
tan negadoras de su sustancia religiosa como lo eran las del tiempo 
de San Ireneo. Unas y otras disuelven a Cristo en un mito y a la fe en 
ideologia; uno y otra son creados por la nostalgia o arrogancia del 
hombre; valen lo que él vale, pero no salvan. 

Sobre ese fondo histórico San Ireneo restaura los principios fun- 
damentales de una cristología históricamente situada y soteriológica- 
mente vàlida. Hay un solo Dios que ha establecido, con coherència 
interna e integrando el tiempo de maduración del hombre, un plan de 
salvación que abarca el Antiguo y el Nuevo Testamento. No hay dos 

85 «Nosotros debemos mantener inalterada la Regla de fe». Demostración de la 
predicación apostòlica 3. Cf. Adv. Haer. I, 1,20; I, 9,4; I, 14,3; I, 22,1; III, 1,2-5 y 4; 
IV, 35,2-4. 

86 Cf. ibid. III, praef y III, 1-5 (SC 211 p. 16-23). 

87 Ibid. III. praef (SC 211 p.18). 
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economías de salvación contrapuestas como afirmaban los marcioni- 
tas. No hay dos dioses diversos, ni dos Cristos, un Logos celeste 
trascendente e impasible, y un hombre Jesús terreno y de este inun¬ 
do. La idea de la unidad de la economia divina domina todo el pen- 
samiento de Ireneo; por ello, hace una lectura de esa historia descu- 
briendo su lògica profunda. Unidad de Dios, unidad de Cristo, uni¬ 
dad del hombre y unidad del plan divino de salvación como 
divinización. Dividir a Dios o dividir a Cristo es la muerte del cris- 
tianismo y el fin de la salvación. Cristo es uno y el mismo (eïç rai ó 
àuróç), dirà anticipando fórmulas de Calcedonia 88 . 

Cristo es el que encabeza ese plan divino y por ello el que lo sin- 
tetiza, lo esclarece apareciendo en la historia y lo recapitula consu- 
màndolo. La idea de recapitulación es característica suya: 

«Hay pues, un solo Dios Padre, como hemos visto, y un solo Jesu- 
cristo nuestro Senor, que abarcó todo el orden de la salvación y lo re¬ 
capitulo todo en sí. Este “todo” incluye al hombre, creación de Dios. 
También el hombre fúe recapitulado, por tanto, al hacerse visible el 
Invisible, comprensible el Inefable, pasible el Impasible, al hacerse 
hombre la Palabra. Lo resumió todo en sí, para que, así como la Pala- 
bra es soberana en lo celeste y espiritual, reine igualmente en lo visi¬ 
ble y corpóreo, asumiendo la preeminencia y constituyéndose en 
cabeza de la Iglesia y atrayéndolo todo hacia sí en el momento 
preciso» 89 . 

Ireneo ve en conexión profunda la encamación y la redención: 
sólo Dios puede rescatar y divinizar al hombre. Aquí aparece un 
principio guia de toda la cristología patrística: que la salvación no es 
resultado de una acción externa, ni de un decreto divino, ni de una 
conquista del propio hombre sino de la accesión de Dios al hombre 
para que, participando él en nuestra carne mortal, nosotros poda- 
mos participar en su vida inmortal. Dios es el agente y el contenido 


88 «Sententia eorum homicidialis, Deos quidem plures confíngens, et Patres 
multos simulans, comminuens autem et per multa dividens Filium Dei [...] Si enim 
alter quidem passus est, alter autem impassibilis mansit et alter quidem natus est, al- 
ter vero in eum qui natus est descendit et rursus reliquit eum, non unus sed duo 
monstrantur. Quoniam autem unum eum et qui natus est et qui passus est Christum 
Jesumnovit Apostolus». Ibid. III, 16,8-9 (SC 211 p.318.322). «Dominus noster unus 
quidem et idem existens». Ibid. (SC 211 p.316). 

Kl Ibid. III, 16,6 (SC 211 p.312-314). Su idea de la recapitulación (<xvaKe<)>a- 
Xaímnç,) remite a Ef 1,10. El verbo tiene dos sentidos: uno de resumir y reunir que se 
expresa en la palabra latina caput como capitulo (= recapitulación, anticipación y 
síntesis); el otro de encabezar, poner bajo la autoridad de quien es soberano, puede 
dar vida y ordenes, que se expresa en la palabra latina caput como cabeza (= princi¬ 
pio de vida, de dinamismo, de autoridad). .</. i ,4 
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de la salvación humana: «, : Cómo podrían ser salvados los hombres, 
si no es Dios mismo quien opera su salvación sobre la tierra? 
cómo el hombre llegaria hasta Dios, si Dios no llegase previamente 
al hombre?» 90 . Una cita vale mas que mil explicaciones: 

«Él ha rescatado y unido el hombre a Dios. Si el hombre no hu- 
biera vencido al enemigo del hombre, este enemigo no hubiera sido 
vencido justamente. Por otro lado, si Dios no hubiera otorgado la sal¬ 
vación, no la poseeríamos de una manera definitiva. Y si el hombre 
no hubiera sido unido a Dios, no hubiese podido hacerse partícipe de 
su incorruptibilidad. Convenia, por tanto, que el Mediador entre Dios 
y los hombres, por su parentesco con cada una de las dos partes, con- 
dujese a ambos a la amistad y concordia e hiciera que Dios asumiera 
el hombre y el hombre se entregase a Dios» 91 . 

Cristo es el Revelador del Padre: «invisibile etenim Filii Pater, 
visibile autem Patris Filius» 92 , el Redentor y Santificador. Esto sólo 
lo pudo llevar a cabo por su pertenencia a ambos: «Quoniam vere 
homo et quoniam vere Deus» 93 . Estos textos, que aún no estan utili- 
zados en sentido técnico estricto, jugaran un papel decisivo en mo- 
mentos posteriores, a la hora de fíjar la estructura personal del hom¬ 
bre Jesús. En él encontramos ya anticipada la teoria de las propieda- 
des de Cristo: lo que le pertenece «secundum quod homo erat» y 
«secundum id quod Deus erat»; lo «propium hominis» y lo «pro- 
pium Dei»; lo que el Verbo es «naturaliter» y lo que es como resulta¬ 
do de la encamación 94 . Ya aparecen incluso las aíïrmaciones de pa- 
ralelismo que orientan hacia la teoria de las dos naturalezas, si bien 
todavía estamos lejos de ella: «secundum ministrationem Verbi qui 
est perfectus in omnibus quoniam Verbum potens et homo verus» 95 . 
Ireneo anticipa parte del vocabulario posterior para expresar la idea 
de unión de Dios con el hombre: oapKcoovç, evcuaiç, unitio, commix- 
tio, communio, habitatio, adsumptio 96 . 

90 «Quomodo possunt salvari, nisi Deus est qui salutem illorum super terram 
operatus est? Et quemadmodum homo transiet in Deum si non Deus in hominem?». 
Ibid. IV, 33,4 (SC 100 p.810). 

91 Ibid. III, 18,7 (SC 211 p.448-450; 364). 

92 Ibid. IV, 6,6 (SC 100 p.448-450). Cf. J. OCHAGAVÍA, Visibile Patris Filius. A 
Study oflrenaeus ’ Teaching on Revelation and Tradition (Roma 1964). «Filius reve¬ 
lat agnitionem Patris per suam manifestationem. Agnitio enim Patris est Filii mani- 
festatio: omnia enim per Verbum manifestantur». Adv. Haer. IV, 6,3 (SC 100 p.442). 

93 Ibid. IV, 6,7 (SC 100 p.452). 

94 Cf. ibid. III, 9,2; III, 19,2; V, 17,3; V, 21,1; III, 21.4; IV, 24,2. 

95 Ibid. V, 1,1,15 (SC 153 p. 18). 

96 Cf. ibid. III, 18,3; III, 19,1; V, 14,4; IV, 33,11; III, 18,7; IV, 34,4; IV, 20,4; 
III, 20,2; IV, 33,4. «Vani autem et Ebionaei, unitionem Dei et hominis per fidem non 
recipientes». Ibid. V, 1,3. 
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Toda esta reflexión està elaborada sobre un honzonte histónco y 
con una intencionalidad sotenológica mostrar la salvación del hom- 
bre entero por el divino intercambio que Dios ha hecho con nosotros 
en la encamación 

«Solo seguimos a un solo maestro seguro y vendico, el Verbo de 
Dios, Jesucristo Senor nuestro, quien por su mmenso amor se ha he¬ 
cho lo que nosotros somos para hacer de nosotros lo que el es» 97 

Ireneo, sm embargo, no ha elaborado una antropologia refleja 
poméndola en correlación con la cnstología 6 Qué significa decir 
que Cnsto es un hombre perfecto? Unas veces ofrece una antropolo¬ 
gia dicotómica y otras en cambio tncotómica, sm que podamos deci¬ 
dir si el pneüma es un elemento constitutivo originano del hombre o 
por el contrario, como mas bien parece, es el elemento divino comu- 
mcado al hombre perfecto, la gracia o la sobrenaturaleza En cual- 
quier caso esto supone que no existe un hombre cerrado o cerrable 
sobre su mundo, sino que su real perfección, a la que està destinado 
y que por ello ya le es natural y necesaria, incluye el Espíntu É1 es 
su ley, su Lóyoç, y por ello el que nos otorga la verdadera autonomia 

«El hombre perfecto consta de came, alma y espiritu El espíntu 
es el que salva y configura, la came en cambio es la que es unida y 
formada, el alma es el elemento mediador entre los otros dos» 98 


5 Tertuliano. Las dos naturalezas, la unión del hombre 
y Dios en Cristo 

Tertuliano elabora su cnstología en un contexto màs amplio el 
politeísmo pagano, el monarquiamsmo que comprometé la confe- 
sión de fe en el Padre, el Hijo y el Espíntu, el gnosticismo o marcio- 
msmo que comprometen la reahdad del salvador y con ello la salva¬ 
ción del hombre 99 Desde estos distintos frentes, ayudado por su for- 
mación oratona y jurídica, Tertuliano es el iniciador de una sene de 
fórmulas teológicas que van precisando la relación entre los dos «es- 


91 Ibid V, praef Cf comentario de A ORBE, Teologia de San Ireneo I (Madnd 
1985) 50-51 Otros textos de la Patristica, que expresan este intercambio salvifico 
entre Dios y el hombre que tiene lugar en la encamación, en D PETAVIO, Dogmata 
Theologica De Incarnatione V/n, cap V-X (Pansns 1866) 286-329, esp 312 

98 Adv Haer V, 9,1 (SC 153 p 104-106) 

99 Cf A GR1LLMEIER, Cnsto en la tradicion cristiana 268 285, con bibliogra¬ 
fia, J LlEBAERT, L Incarnation , 85-92, B STUDER, Dios Salvador , 109-124, 
P SlNISCALCO, «Tertuliano», en DPAC II, 2095-2101 
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tados» o dimensiones de Cnsto, las categorías de sustancia, persona, 
umdad Es el pnmero que habla de la Tnnitas umus Divimtatis 10 °, el 
primero que emplea el vocablo persona 101 y el pnmero que elabora 
la fórmula dogmàtica una sola sustancia en tres personas 102 En su 
Apologeticum se propuso demostrar la divmidad de Cnsto frente a 
los paganos (probare divimtatem Chnsti) 103 A la vez tiene que 
mostrar cómo ese Cnsto no es una alternativa a la umdad divina, que 
por consiguiente el cristiamsmo no propone un diteísmo, y cuàl es el 
sentido de la encamación Conjugar la umdad divina con la encama¬ 
ción y defender ambas frente a un monarquismo excluyente es el ob- 
jetivo de otra obra capital suya, Adversus Praxeam (213) 

Tentativamente va ofreciendo unas fórmulas que intentan expre- 
sar la novedad y complejidad de Cnsto, afirmando su doble reahdad 
como Deus et homo Para designarle emplea frecuentemente la 
fórmula siguiente Spiritus et earo «Ex his Jesus consistit, ex came 
homo, ex Spintu Deus» 104 «Sic demque homo cum Deo, dum earo 
homims cum Spintu Dei» 105 Recordemos la imprecisión del térmi- 
no pneüma = spiritus, tal como lo hemos encontrado en la llamada 
Geistchristologie o cnstología pneumàtica, antenormente aludida 
Este binomio spmtus-caro usado para explicar la constitución espe¬ 
cífica de Cnsto es otra manera de nombrar las dos sustancias, distin- 
tas e mconfundibles Llega a hablar de «dos sustancias» y un «doble 
status» 

«Invemmus íllum [ ] Deum et hominem sine dubio secundum 
utramque substantiam in sua proprietate distantem» 106 

«Itaque utriusque substantiae census hommem et Deum exhibit, 
hinc natum uide non natum, hinc cameum inde spiritalem [ ] Quae 
propnetas condicionum, divinae et humanae, aequa utique naturae 

100 «Trimtas umus divimtatis, Pater et Filius et Spiritus Sanctus» De pudicitia 
21,16 

101 «Quia íam adherebat ílli Filius secunda persona, sermo ípsius, et tertia, Spiri- 
tus m sermone, ideo pluraliter pronuntiavit “faciamus” et “nostram” et “nobis”, 
alium quomodo accipere debeas íam professus sum, personae non substantiae nomi- 
ne, ad distmctionem non ad divisionem» Adv Prax 12,3 6 

102 Cf J MOINGT, Theologie Trimtaire de Tertullien Histoire doctrine me- 
thodes I-IV (Pans 1966-1969), R Braun, Deus chnstianorum Recherches sur le 
vocabulaire doctrinal de Tertullien (Paris 1977) 

103 «Necesse est ígitur pauca de Chnsto ut Deo [ ] Ita et quod de Deo profectus 
est et Dei Filius et unus ambo Ita de Spiritu Spmtus et de Deo Deus, modulo alter, 
numerum gradu, non statu fecit, et a matrice non recessit sed excessit» Apol XXI, 
14 (Madrid 1997) 97, 99 

104 Adv Prax 27,14 

105 De carne Chnsti XVII, 3 (SC 216 p 284) 

106 Adv Prax 27 
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cuiusque veritate dispuncta est, eadem fide et spintus et camis virtu- 
tes spintus De> Deum, passiones camem hominis probaverunt» 107 

Junto a esta afirmacion clara del hombre y de Dtos, otros textos 
aftrman la consistència y permanència de ambas propiedades en el 
único sujeto La distinción de su operación es la prueba de esa per¬ 
manència Tales fórmulas seran reasumidas por San León Magno y 
las encontramos en la definición de Calcedoma 

«Videamus duplicen statum, non confusum sed comunctum in 
una persona, Deum et hominem Jesum —de Chnsto autem differo— 
et adeo salva est utnusque propnetas substantiae, ut spiritus res suas 
egent in tllo, íd est virtutes et opera et signa, et caro passiones suas 
functa sit» 108 



Con San Ireneo comparte Tertuliano su preocupación antidoceta 
y con ella su insistència sobre la came como el àmbito de la salva- 
ción humana Una salvación ofrecida desde fuera no seria una salva- 
ción del hombre, ya que lo que se necesita es rehacer el plasma ortgt- 
nario, vencer al poder de la óptxpía o pecado fundamental desde 
dentro de su àmbito de influencia, que es la odpq San Ireneo acuna 
una frase clàsica «Salus quomam caro» = Hay salvación porque el 
Verbo se ha encarnado 109 Sin encamación no tendríamos la seguri- 
dad de que nuestro estado no es una degradación metafísica, un mal 
originario o el resultado de una calda primordial La encamación 
otorga digmdad metafísica y confianza històrica a la creación Tertu- 
liano corresponde con otra frase equivalente «Caro cardo salutis» = 
La carne es el quicio de salvación 110 

Para las generaciones actuales, que viven en una posesión evi- 
dente del cuerpo, su cultivo y su apropiación existencial, resultarà 
extrana esta insistència de los Padres de la Iglesia en la reahdad de la 
encamación, en su necesidad para la salvación y en su defensa frente 
al pagamsmo En cambio para la mentahdad pagana de entonces, 
que situaba lo divino en lejanía absoluta a los limites, dolor y fímtud 


De carne Chnsti V, 7 (SC 216 p 230) 
lnK Adv Prax 27,11 

«Agmtio salutis erat agmtio Fila Del, qui et Salus et Salvator et Salutare vere 
dicitur et est [ ] Etenim Salvator quidem, quomam Filius et Verbum Del, Salutare 
autem, quomam Spintus “Spintus, emm, tnquit, faciet nostrae Chnstus Domtnus” 
(Lam 4,20), Salus autem quomam caro “Verbum emm caro factum et habitavit in 
nobts”» S IRENEO, Adv Haer III, 10,3 (SC 211 p 124) Sobre esta tema (Salus-Sal- 
vator Salutare) cf la nota de la edicton en SC 210 p 271-273, A HOUSSIAU, La 
Christologie de Saint Irenee (Louvatn-Gembloux 1955) 66-68 
‘ De resurrectione carms VI (PL 2,802B) 
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de lo humano y que otorgaba soberanía al espíritu con desprecio del 
cuerpo, le resultaba impensable que Dios pasara por las humillacio- 
nes de la generación y el nacimiento, de la pasión y la crucifixión. 
Tanto aquella cultura como la nuestra viven un momsmo antropoló- 
gico (primacia absoluta del espíritu o de la came) Y mientras no lo 
superen, no podràn entender la cnstología y su reahsmo, tanto el de 
la encamación (contra el docetismo antiguo) como el de la resurrec- 
ción (contra el docetismo modemo) 111 Rahner ha dicho que lo evt- 
dente para el hombre es su conciencia de ser espintu y que para reco- 
nocerse cuerpo y acogerse en came tiene que andar un largo trecho 
reflexivo, que le permita entenderlo y asumtrlo La mejor psicologia 
y psiquiatria podrían decimos mucho en este orden Digo la mejor, 
porque sistemas como los de Jung llevan consigo una sacrahzación 
del Yo, con una mitiflcación de la historia La gnosis resultante es 
una revelacion de ciertas profundidades del hombre, no una revela- 
ción de Dios La salvación para el cnstiano mcluye el «sentido» pero 
se consuma en la «resurrección de la came» 112 

Frente a este rechazo de la came hay que leer los pàrrafos sobreco- 
gedores del Adversus Marcionem y del De carne Christi Aquí aparece 
esa dimensión provocadora del cristianismo, subvrrtiendo las eviden- 
cias del hombre natural, que vive bajo el miedo de la fímtud y del peca¬ 
do En Cnsto encontramos lo asombroso de Dios, lo impensable, lo 
aparentemente indigno de él, lo que parece negar su reahdad y digmdad 
divinas |Un Dios que nace, un Dios crucificado, un Dios en rnuerte 1 

«Hay otras locuras tan locas, pertenecientes a los ultrajes y sufri- 
mientos de Dios j A no ser que llamemos sabiduría a un Dios crucifí- 
cado 1 (Suprime, también, esto Marcion 1 <,Qué hay mas indigno de 
Dios, de que tenemos que avergonzamos màs de que nazca o de que 
muera 9 6 De que porte la came o la cruz [ ] 9 Pero respóndeme ya, 
asesino de la verdad, 6 de verdad Dios no ha sido crucificado 7 <De 
verdad Dios no ha muerto m ha sido crucificado 9 » 113 


111 «Las tendencias docetas resurgen penodicamente y se ha podido hablar de 
“gnosis eterna” Constituyen un denominador comun a las grandes herejias cristolo- 
gicas antiguas despues de haberse proyectado sobre la came y el alma de Jesus (para 
negarlas), luego se proyectaran sobre el acto mismo de la encamación [ ] La tenta- 
cion doceta de la modermdad esta onentada en un sentido opuesto a la de los anti- 
guos estos buscaban proteger a Dios de toda mezcolanza con el hombre, nuestro 
tiempo busca proteger la autonomia del hombre y del mundo de una íntervencion di¬ 
vina juzgada madmisible [ ] En una cierta medida un docetismo modemo de la re- 
surreccton ha correspondido al docetismo antiguo de la encamación» B SESBOUE, 
Jesus-Chnst 78-79 Cf H CORNELIS-A LEONARD, La gnosis eterna (Yo se-Yo 
creo, Andorra 1960) 

112 Cf A D ARTIGUES, La Revelation du sens au salut {Pans 1985) 

113 De carne Christi V, 1, V, 3 (SC 216 p 226) 
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La encamación inaugura una solidaridad de naturaleza entre el 
Verbo de Dios y el hombre, para rescatar con su came santa la nues- 
tra pecadora y, liberàndola del pecado, hacerla partícipe de su inco- 
rruptibilidad y divinidad, otorgàndole la adopción filial. Éste es el 
fin primordial de la encamación; ésta es la verdadera respuesta al 
Cur Deus homo u4 . Pero esta solidaridad històrica està sostenida por 
una connaturalidad metafísica entre el Verbo creador y el hombre 
creado. Tanto Ireneo como Tertuliano ven a Dios creando al hombre 
como anticipo de Cristo, esbozo cuya realidad éste lleva a su pleni¬ 
tud en la encamación. No hay una creación ab-soluta, es decir sepa¬ 
rada de la encamación y completa sin ella. No hay un primer Adàn 
pensable y comprensible sin el último Adàn. El hombre es creado en 
referencia y ordenación a Cristo; y en él se comprende, realiza y 
consuma. Quien no llega a conocerle y no entra en comunión con él, 
queda sin encontrar el quicio de su ser, la clave para la intelección de 
su humanidad y la palanca para la realización de su destino. El Vati- 
cano II ha recogido este texto de Tertuliano: «Lo que Dios expresaba 
en ese barro de la tierra al formar a Adàn, era la idea de Cristo, el 
hombre por venir, el Verbo hecho came» U5 . 


6. Orígenes. La contemplación del Lógos, el alma 

preexistente y la mística de Jesús 

Orígenes ofrece la primera gran síntesis teològica del cristianis- 
mo. La complejidad de su personalidad se refleja en la variedad y ri- 
queza de su obra: es ante todo un exegeta; es también un metafísico, 
que conoce el pensamiento filosófico y literario de su tiempo, desde 
Platón a Celso y los filósofos contemporàneos; es finalmente un 
maestro espiritual, que anticipa intuiciones y reflexiones de la místi¬ 
ca posterior 116 . Todo ello realizado dentro de la Iglesia y como 

114 «Propter hoc enim Verbum Dei homo, et qui Filius Dei est Filius hominis 
factus est, ut homo commixtus Verbo Dei et adoptionem percipiens, fiat Filius Dei. 
Non enim poteramus aliter percipere incorruptelam et immortalitatem nisi aduniti 
fuissemus incorruptelae et immortalitati. Quemadmodum autem aduniri possemus 
incorruptelae et immortalitati, nisi prius incorruptela et immortalitas facta fuisset id 
quod et nos, ut absorberetur quod erat corruptibile ab incorruptela et quod erat mor- 
tale ab immortalitate, uti filiorum adoptionem perciperemus?». S. IRENEO, Adv 
Haer. III, 19,1 (SC 211 p.374). 

115 «Quodcumque enim limus exprimebatur, Christus cogitabatur homo futu- 
rus». TERTULIANO, De resurrectione camis VI (PL 2,282-848), cit. en VATICANOII 
GS 22. 

116 Cf. A. ORBE, Hacia la primera teologia de la procesión del Verbo I-H 
(Roma 1958); L. BOUYER, La spiritualité du NT et des Pères (Paris 1960) 338-367; 
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«hombre eclesiàstico» l17 . En su obra sistemàtica De principiis nos 
ofrece los criterios para elaborar la cristología ll8 . Distingue en ella 
por un lado los contenidos positivos de la fe cristiana, que nos vie- 
nen dados por la predicación de la Iglesia desde la tradición apostòli¬ 
ca y transmitida por los obispos, sus sucesores, hasta nuestros 
días 119 . Luego sigue la reflexión teològica sobre esos contenidos de 
la fe. Primero se fijan éstos y luego se analizan su sentido y razones 
(quia sint, quomodo autem aut unde sint) 12 °. 

Él es el primero que establece una clara división de la matèria 
cristológica. En una primera parte nos habla del Logos en la Trinidad 
y en una segunda de la encamación. La matèria ofrecida en la prime¬ 
ra es lo propio de una de las tres personas divinas y en la segunda el 
contenido de la economia de nuestra salvación en el Hijo encamado. 

«Ante todo es necesario saber que en Cristo una es su naturaleza 
divina, el Hijo único del Padre, y otra la naturaleza humana, que él ha 
asumido en los últimos tiempos para la economia de la reden- 
ción» 121 . 

El capitulo sobre la encamación comienza con una distinción, 
con la que Santo Tomàs abre la III Pars, diferenciando el problema 
teórico (cómo Dios se ha unido con el hombre o problema metafísi¬ 
co) del problema histórico (cuàl ha sido la forma de vida de Cristo en 
el mundo o teologia de los misteriós). 

«Ya es tiempo de tratar de la encamación de nuestro Senor y Sal¬ 
vador, sobre cómo se ha hecho hombre y sobre cómo ha vivido entre 
los hombres (quomodo vel homo factus est vel inter homines conver- 
satus est) [... ] Nos queda por buscar el intermediario, es decir el Me¬ 
diador entre todas estas creaturas y Dios, aquel que el Apòstol llama 
el primogénito de toda creatura» ' 22 . 


A. Grillmeier, o.c., 295-310; J. LIÉBAERT, o.c., 93-98; J. RIUS-CAMPS, El dina- 
mismo trinitario en la divinización de los seres racionales según Orígenes (Roma 
1970); H. CROUZEL, «Orígenes», en DPAC II, 1608-1616. 

117 Cf. H. DE Lubac, «Origène homme d’Église», en Histoire et Esprit. 
L’intelligence de l’Écriture d'après Origène (Paris 1950) 47-91. 

118 Cf. ed. bilingüe de H. CROUZEL-M. SlMONETO, I-V (SC 252; 253; 268; 269; 
312). 

119 Cf De principiis, Praef 1-2 (SC 252 p.76-78). 

120 Cf ibid. Praef 3-4: «Inquirenda iam ista pro viribus sunt de sancta scriptura 
et sagaci perquisitione investiganda» (SC 252 p.78-82). 

121 Ibid. 1,2,1 (SC 252 p. 111). 
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Su doctrina sobre el Logos supone un avance sobre los apologe- 
tas y presenta dos líneas diferentes. Una afirma claramente la divini- 
dad, mientras que en la otra llama a Cristo «segundo Dios» 123 , reser- 
vando para el Padre la designación de aòróGeoç, ànXoóq, àyadóç, ser 
y bondad original. El Hijo es imagen de esa bondad e inferior al Pa¬ 
dre 124 . Todos estos textos, que en sí permiten una lectura ortodoxa, 
seran un lastre en la controvèrsia posterior con los arrianos, en la que 
Orígenes fue acusado de subordinacionismo. El es el primero en uti- 
lizar la expresión Dios-Hombre (0edv0pco7toç), clave en el posterior 
vocabulario teológico 125 . Dios Padre es incomprensible, pero se nos 
ha revelado y hecho comprensible por medio de Cristo, que es «figu¬ 
ra expressa substantiae vel subsistentiae Dei» 126 . 

Como toda la teologia alejandrina, la perspectiva en que Oríge¬ 
nes ve a Cristo es descendente, situàndolo en Dios y comprendién- 
dolo desde Dios, con el peligro de minusvalorar su humanidad. Sin 
embargo Orígenes tiene el inmenso mérito de haber establecido con 
toda clandad la existència de un alma humana en Cristo. El alma de 
Jesús es para él un dato patente en la Escntura (Mt 26,38; Jn 10,17; 
12,27; 13,21), pero a la vez es una exigencia de la reflexión teològi¬ 
ca. La umón de Dios con el cuerpo no es posible sin la medíacíón del 
alma. Por tanto, el alma es la condición de posibilidad de la encama- 
ción. Ella establece la conjunción entre las otras dos realidades: el 
Verbo y el cuerpo humano 127 . Cuando habla de que el Verbo ha asu- 

123 «Aun cuando lo llamemos segundo Dios (feÚTEpoç 8éoç) sepan que por se¬ 
gundo Dios no entendemos otra cosa que una virtud que comprende en sí todas las 
virtudes y una razón (Xóyoç) que comprende en sí toda otra cualquier razon de lo que 
sucede segun naturaleza y, principalmente, para bien del universo Y esta razón o lo¬ 
gos afirmamos haberse umdo o identificado, en medida superior a todas las almas, 
con el alma de Jesus, el úmco que pudo alcanzar de manera perfecta la participación 
del Logos en sí, de la Sabiduría en sí y de la Justícia en sí» Contra Celso 5,39 (BAC 
271 p 366) 

124 «Principalis bomtas m Deo Patre sentienda est, ex quo vel Filius natus vel 
Spintus Sanctus procedens sine dubio bomtatis eius naturam m se refert, quae est m 
eo fonte, de quo vel natus est Filius vel procedit Spintus Sanctus» De principiïs I, 
2-13 (SC 252 p 142) 

125 Hom m Ez 3,3 Cf A GRILLMEIER, «Gottmensch Sprachfeld und theolo- 
giegeschichtliche Problementfaltung», en Fragmente zur Christologie, 215-263 

126 De principiïs I, 2,8 (SC 252 p 126) Sin duda Rufïno traduce con estas dos 
palabras latinas el término gnego hypóstasis, designando con substantia la sustancia 
general y con subsistentia la sustancia individual En su traducción de la Historia 
eclesiàstica de Eusebio, escnbe «Substantia expresa la naturaleza misma del ser de 
alguna cosa, lo que la constituye (naturam rationemque qua constat), pero la subsis¬ 
tentia de una persona muestra aquello que existe y subsiste (quod extat et subsistit)». 
Hist Ecl I, 29 (PL 21.499D) 

127 Cf J LlEBAERT, o c , 94-96 


mido el hombre entero, no lo piensa como luego ha sido tradicional, 
imagtnando una humanidad completa en sí, que es suscitada por el 
Espíritu como su humanidad, sino en forma sucestva y separada. Su 
comprensión del alma de Cristo està lastrada por su idea general de 
la preexistencia de las almas, siendo la suya de la misma naturaleza 
que las demàs almas. A diferencia de las otras, ella permaneció 
siempre fiel y unida al Bien con una santidad mdefectible. 

La unión del alma con el Verbo es una unión transformadora, de 
tal forma que todo lo que siente, hace y entiende, es Dios y a él per- 
manece inmutablemente unida. 

«Hoc ergo modo etiam illa anima, quae quasi ferrum in igne sic 
semper in Verbo, semper in Sapientia, semper in Deo posita est, 
omne quod agit, quod sentit, quod mtelligit, Deus est. et ideo nec 
convertibilis aut mutabilis dici potest, quae inconvertibilitatem ex 
Verbi Dei unitate indesinenter possedit» . 

Las fórmulas pueden ser llevadas al límite, al afirmar que es con¬ 
vertida como el hierro en fuego cuando està mcandescente y como la 
gota de agua que cae en el mar se hace mar, hasta el punto de que esa 
alma humana se haga un solo espintu, una cosa con el Verbo 129 . Lle¬ 
garà a hablar no sólo de comumón del cuerpo mortal y del alma con 
el Verbo sino de una unión, mezcla y transformación en Dios. Estos 
términos, que pueden tener un sentido perfectamente ortodoxo, pue¬ 
den orientar también en la línea de lo que serà la posterior cristología 
monofisita 13 °. 

En su obra descubierta en Egipto en 1941, Dialogo de Orígenes 
con Heràclides y sus companeros obispos sobre el Padre, el Hijo y el 
alma, responde a la cuestión propuesta por uno de ellos: ^Podemos 
hablar de «espíritu» en Cristo, de acuerdo con el texto evangélico: 
«Padre, en tus manos encomiendo mi espíritu»? (Lc 23,46). Oríge¬ 
nes responde con unas afirmaciones decisivas también para el fútu- 
ro: Cristo ha asumido el hombre entero. 

Si éste està constituido por el cuerpo, alma y espíritu, Cristo ha 
asumido los tres elementos, correspondientes a una antropologia tri- 

128 De principiïs II, 6,6 (SC 252 p 320) 

129 «In hac autem anima ignis ípse divinus substantiahter requievisse credendus 
est» Ibid «Asumió alma y cuerpo humanos juntamente con la divimdad, para la salva- 
ción de los creyentes Estos ven cómo desde entonces comenzaron a entretejerse la na¬ 
turaleza divina y la humana Así la naturaleza humana por su comumón con la divim- 
dad se toma divina no solo en Jesus, sino también en todos los que, después de creer, 
abrazan la vida que Jesus ensenó, vida que conduce a la amistad y comumón con Dios 
a todo el que sigue los consejos de Jesús» Contra Celso III, 28 (BAC 271 p 197) 

130 De principiïs IV, 4,4 (SC 252 p 408-412) 
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cotómica 131 . Lo màs importante es el fundamento para hacer esta 
afirmación: Cristo ha tenido que asumir todo eso, porque si no lo 
hubiera asumido, no habría sido redimido el hombre entero. No ha- 
bría sido redimido el hombre entero, si entero no hubiera sido 
asumido. 

«Por tanto nuestro Salvador y Senor en su voluntad de salvar al 
hombre, como él quiso salvarle, por esta razón quiso salvar el cuer- 
po, y de manera semejante quiso salvar el alma, y ademàs quiso sal¬ 
var lo que quedaba en el hombre: el espíntu. Ahora bien, el hombre 
no hubiera sido todo entero salvado, si Cristo no hubiera revestido el 
hombre entero Si decimos que el cuerpo era la salvación del espíritu 
humano, a propósito del cual el Apòstol dijo: “Ningún hombre que 
està en él” [..] Quenendo salvar el espíntu del hombre, el Salvador 
ha revestido igualmente el espíritu del hombre. Durante la pasión es¬ 
tos tres elementos fueron separados y los tres fueron reumdos en la 
resurrección» 132 

Orígenes ha anticipado otras muchas perspectivas cristológicas a 
la vez que ha enriquecido el vocabulario con palabras como physis, 
hypóstasis, ousía, homooúsios, theànthrópos. En él encontramos ya 
la explicación de las eptnoíai, los múltiples nombres de Cristo, que 
describen todos su ser sin que ninguno lo agote 133 . Anticipa también 
la teoria de la «comunicación de idiomas». El mismo y único Verbo, A 
Hijo de Dios, es el hombre Jesús; por eso de Dios en cuanto encarna- ■ 

do se pueden predicar atributos humanos, y del hombre, en cuanto fl 

umdo personalmente al Verbo, se pueden predicar atributos divinos. m 

«Al Hijo de Dios, por quien fueron creadas todas las cosas, se le m 

llama Jesucnsto e Hijo del hombre. Pues también se dice que el Hijo ■ 


131 «El hombre es a la vez espíntu, alma y cuerpo el pneuma es el don que Dios 
hace a cada hombre para guiarlo en el conocimiento, en la oración y en la virtud». 
H CROUZEL, a c , 1612 «Orígenes no entiende aquí por pneuma el Espíntu divino 
de Cnsto srno exclusivamente el espíritu humano Desde el supuesto de una tncoto- 
mía “cuerpo-alma-espíntu”, apoyada en 1 Tes 5,23, Orígenes habla de la asunción de 
cuerpo, alma y espíritu por Cnsto para salvar al hombre integral» A GRILLMEIER, 
Cnsto en la tradición cristiana, 309 Cf Diàlogo con Herachdes 6 (SC 67 p 68, 
22-70) 

132 Dial Her (SC 67 p 70) Este argumento sotenológico (todo lo que necesita 
ser redimido tiene que ser asumido) aparece ya en Tertuliano para postular la exis¬ 
tència de alma humana en Cnsto «Porro si non nostram liberavit, quia cameam hbe- 
ravit, mhil ad nos, quia non nostram liberavit» Tertuliano, De came Christi 
X, 2-3 (SC 216 p 256) 

133 Cf De principiïs I, 2,13 (SC 252 p 142 [Filn Del apellationes]) Nos offece 
la lista màs completa de estos nombres de Cnsto en Comm in Ioh I, 21-24 (23) 
125-150 


de Dios munó —precisamente por razón de aquella naturaleza que 
podia padecer muerte— Lleva el nombre de Hijo del hombre, de 
quien se anuncia que vendrà en la glòria de Dios Padre con los santos 
àngeles Por esto, a través de toda la Escntura, a la naturaleza divina 
se le aplican apelativos humanos, y se distingue a la naturaleza hu¬ 
mana con títulos que corresponden a la divimdad» 134 . 

Pese a que la orientación filosòfica de Orígenes le inclinaba a la 
concentración de su pensamiento en el Verbo etemo, y su ser en Dios 
como principio de la creación y de intelección de los seres y por tan¬ 
to en el Revelador 135 , sin embargo inicia la que serà después deno¬ 
minada «mística de Jesús»: la contemplación de su humanidad con¬ 
creta, en los pasos de su vida y en los sentimientos de su corazón 136 . 
La grandeza y los limites de su cnstología van parejos. Entre ellos 
està la afirmación de la preexistencia del alma de Cnsto, que es la 
aplicación de su tesis general sobre la preexistencia de las almas. 
Ella estaba unida al Verbo desde el comienzo y toma cuerpo en el 
tiempo por un proceso de ensómàtósis, incorporación. Explica la 
unión del alma de Cristo con el Verbo por los méntos y la elección 
en amor que ella habría hecho respecto de él. Ella seria la única que 
no habría pecado 137 . Sus afirmaciones sobre el Logos como segundo 
Dios, sobre la preexistencia de las almas y la àjtoKaxaoramç o res- 
tauración universal, frenaron la recepción del resto de la cristología 
de Orígenes, que fundamentalmente era ortodoxa 138 . 


IV TEOLOGÍA, CRISTOLOGÍA Y PNEUMATOLOGÍA 
EN EL SIGLO IV 

1. De la Iglesia de los màrtires a la Iglesia de Constantino 

El siglo iv es en cierto sentido el siglo màs decisivo para la histo¬ 
ria de la fe porque en él se va a fíjar el concepto cristiano de Dios, 
definiendo la identidad de Cristo. El cristianismo se diferencia así 
del judaísmo al proponer un monoteísmo, en el que la unidad integra 

134 Ibid 11,6,3 (SC 252 p 314) 

135 A LlESKE, Theologie der Logosmystik bei Orígenes (Berlín 1938), 
M HARL, Origène et la fonction révélatrice du Verbe mcarne (Paris 1958), 
M FEDOU, La Sagesse et le monde Le Christ d Origène (Pans 1994) 

136 F BERTRAND, Mysüque de Jésus chez Origène (Pans 1951) 

137 J LlEBAERT, «Les défauts de la chnstologie d'Ongène», eaL'Incarnation , 
98-99 

138 Cf J KELLY, Imtiation à la doctrine des Peres de l’Eglise, 141-155 
(Influencia de Orígenes), FI CROUZEL, «Origemsmo», en DPAC II, 1617-1619 
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la pluralídad, y del politeísmo al radicar la pluralidad personal en 
una unidad de esencia y de vida. A la vez que el mas decisivo desde 
el punto de vista de la fe es el siglo mas convulso desde el punto de 
vista de la vida de la Iglesia. El edicto de tolerància del emperador 
Galerio (311) y la proclamación de libertad religiosa acordada por 
Constantino y su posterior enemigo Licinio en Milàn (313), crean 
una nueva situación històrica y social para la Iglesia. La religión serà 
en adelante también una cuestión política, ya que de la concordia de 
la Iglesia va a depender la estabilidad del Imperio, y del emperador 
van a depender en buena parte los nombramientos de los obispos y la 
convocatoria de los concilios. Las inclinaciones de los emperadores 
y emperatrices de la corte orientaran la vida de la Iglesia en una u 
otra dirección. La polèmica desencadenada por Arrio, la confesión 
de fe propuesta por el Concilio de Nicea, las luchas doctrinales sub- 
siguientes al concilio, con la relectura y rechazos de la fórmula con¬ 
ciliar, constituyen «la primera lucha por cuestiones eclesiàsticas en 
la cual estuvieron implicados por primera vez casi todo el Imperio y 
casi toda la Iglesia» 139 . 

Los tres edictos de persecución de Diocleciano (303) y el edicto 
general del 304 pusieron en juego no sólo los problemas generales 
de fídelidad o defección de los cristianos, la glòria del martirio o la 
afrenta de la defección. Pasada la persecución surgió un problema 
vidrioso: (,Qué hacer con los cristianos que, habiendo negado a Cris¬ 
to públicamente, querían volver a la Iglesia? Surgieron dos posturas: 
la rigorista, que se negaba a reincorporarlos a la comunidad, y la 
condescendiente, que aceptaba su admisión tras seguir un itinerario 
de penitencia. El donatismo en el Norte de Àfrica (305) y Melecio, 
obispo de Licópolis en Egipto (306), eligen la via del rigorismo. 
Estas divisiones intemas de la Iglesia jugaran un papel en las futuras 
discusiones cristológicas, cuando Arrio se apoye en estos opositores 
del obispo de Alejandría. 

La Iglesia vive la tolerància religiosa del Imperio como una in- 
mensa liberación. A esta tolerància siguió la preferencia que Cons¬ 
tantino dio a la religión cristiana. Pero con el ejercicio de la libertad 
externa aparecía el peligro de perder la libertad interna. El empera¬ 
dor y el Imperio partían de dos presupuestos. 

— Uno era que la idea de una sociedad pluralista era impensable 
en aquel momento; por eso la aceptación del cristianismo terminaria 
llevando consigo la prohibición del paganismo. 

— El otro, la convicción de la responsabilidad del emperador 
para todos los asuntos de este mundo, religiosos y civiles, dogmàti- 

139 A. M. RlTTER, «Arrianismus», en TRE 3 (1978) 693. 
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cos y disciplinares, políticos y eclesiàsticos. A la suma autoridad del 
Dios único en el cielo, correspondía la autoridad única del empera¬ 
dor en la tierra. 

Aquí aparece la primera teologia política, en la que se quiere de¬ 
rivar del monoteísmo teológico una monarquia imperial. Justamente 
la confesión de la divinidad de Cristo con la resultante afirmación 
trinitaria de los concilios ecuménicos minaba de raíz esta pretensión 
imperial 14 °. La fe en Cristo es de otra naturaleza: ni el monoteísmo 
legitima una concepción política monàrquica, ni la comprensión tri¬ 
nitaria de Dios, al afirmar la igualdad de las personas divinas, funda- 
menta un triunvirato o un régimen democràtico. 


2. Arrio: su teologia y cristología. Relación de Cristo con Dios 

La primera parte del siglo està determinada por dos nombres: 
Arrio y el Concilio de Nicea. Su estudio, como el de todo otro conci¬ 
lio, debe abarcar: 

— La situación de la Iglesia y de la sociedad con anterioridad a 
la convocatoria. 

— Las herejías y herejes que provocaren la respuesta de los obispos. 

— La reacción simultànea de otros teólogos, escritores o grupos 
en la Iglesia. 

— El desarrollo del concilio, los textos promulgados y su conte- 
nido cristológico. 

— Su recepción en la Iglesia y la influencia en siglos posteriores. 

— Su significación para la conciencia actual tanto de la Iglesia 
como de la teologia. 

Aquí nos tenemos que conformar con los datos esenciales 141 . 

Arrio nace en Alejandría el 260 y recibe su formación de Lucia- 
no de Antioquia, que ensenaba la Sagrada Escritura y murió màrtir el 
312. Antioquia se caracterizó siempre por una orientación escriturís- 
tica de caràcter positivo, y dio grandes exegetas en el siglo v como 
San Juan Crisóstomo y Teodoro de Mopsuestia. A la vez se caracte¬ 
rizó teológicamente por una coloración subordinacionista a la hora 

140 Cf. E. PETERSON, «El monoteísmo como problema teológico», en Tratados 
teológicos (Madrid 1966) 27-62 y la nueva edición de este capitulo (Madrid 1999). 

141 Cf. E. BOULARAND, L ’hérésie d'Arius et la «foi» de Nicée I-II (Paris 1972); 

A. GRILLMEIER, o.c., 393-424 con bibliografia completa; A. M. RlTTER, «Arrianis¬ 
mus», en TRE 3 (1978) 642-719, con bibliografia en 718-719; IGNACIO Ortiz DE 
URBINA, Nicea y Constantinopla (Vitòria 1969); G. ALBERIGO, Historia de los con¬ 
cilios ecuménicos (Salamanca 1993) 19-44; B. SESBOÜÉ-J. WOLINSKI, El Dios de la 
salvación, 187-221. , H 
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de explicar las relaciones del Logos con el Padre. Arrio se adhirió al 
cisma meleciano en tiempos de Pedro de Alejandría (300-311). Co- 
menzó a divulgar ideas propias sobre la Trinidad, algunos de cuyos 
fragmentos nos quedan en su obra Thalía (Banquete), que provoca- 
ron la respuesta del obispo Alejandro, sucesor de Pedro en la sede de 
Alejandría. ^En qué consistia el caràcter problemàtico de esta inter¬ 
pretación de la Trinidad? El ambiente intelectual de Alejandría esta- 
ba influido por la exegesis de Filón, la teologia de Orígenes, el pen- 
samiento de la Estoa, del neoplatonismo y sobre todo de Plotino. 
Arrio propone su teologia trinitaria según el modelo de las tres hi- 
póstasis: el Ser, el Intelecto y el Alma. El tratado X de las Enéadas 
de Plotino (203-270), titulado por Porfirio De las tres Hipóstasis, 
que son Principios ’ 42 , ofrece el entronque para una interpretación de 
la Trinidad. Tres hipóstasis equivale a decir tres realidades indivi- 
duales subsistentes, que se distinguen entre sí, que participan de una 
misma naturaleza, pero que estan subordinadas la una a la otra. Las 
ideas de emanación no son lejanas a estos planteamientos. Pero el 
término hypóstasis no tiene el mismo sentido en filosofia que el que 
recibe en el uso teológico 143 . Sólo en el Concilio I de Constantino- 
pla (381) y sobre todo de Éfeso, Calcedonia (451) y II de Constanti- 
nopla (553) tenninarà precisàndose el sentido que la palabra hypós¬ 
tasis tiene, primero para designar el caràcter individual de las tres 
realidades divinas: Padre, Hijo y Espíritu (por obra de los Padres Ca- 
padocios) y luego para designar la «persona» de Cristo (por obra so¬ 
bre todo de Apolinar de Laodicea y Cirilo de Alejandría). En el siste¬ 
ma de Plotino hay una subordinación de las dos últimas hipóstasis a 
la primera. El "Ev (Uno) antes de su realización es el «Superser». 
Todo lo demàs tiene realidad de él, que es la Fuente. La aplicación 
de este esquema a la confesión cristiana trinitaria requirió una trans- 
formación interna, ya que, traspasado en directo, equivalia a la re- 
ducción del Hijo y del Espíritu a dos «emanaciones», «productos», 
del Primer origen, que no pueden ser comparados a él, ni son del 
mismo poder, dignidad y naturaleza que él. 


142 Enn. V,1 (El Uno, la Inteligencia, el Alma). Ed. de P. Henry-R. Schwyzer 
(Oxford 1977) II, 185-202. 

143 El término tiene tras sí tres tradiciones: el NT (Heb 1,3; 3,14; 11,1 = realidad 
verdadera); el estoicismo (individualización última de la esencia primordial); neopla¬ 
tonismo (individualización mediante un proceso gradual de emanación). Frente al sa- 
belianismo Orígenes designa con el término hipóstasis la realidad personal diferen¬ 
ciada de Padre e Hijo (Com in Ioh. II, Pàrrafo 75: SC 120, 224 y nota complementa¬ 
ria 9; p.401-402; Contra Celso 8,12: «El Padre y el Hijo son dos cosas por su hipóstasis, 
pero una sola por su concordia, por el amor de su voluntad»). Cf. B. SÏUDER, 
«Hypóstasis», en HWPh III, 1255-1259; ID., «Hypóstasis», en DPAC I, 1072. 
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Sobre ese fondo hay que situar las tesis cristológicas de Arrio, 
que apelaban a un fundamento bíblico, ante todo a Prov 8,22: «Yah- 
vé me poseyó al principio de sus caminos». Este texto jugó un papel 
esencial en la controvèrsia ,44 . Para Arrio, según el NT Cristo es la 
Sabiduría anunciada en el AT; ahora bien, ésta es una creatura de 
Dios, la primera de todas, que sirvió como intermediario entre Dios 
y la creación restante. He aquí una síntesis de la doctrina trinitaria y 
cristológica de Arrio: 

1. Dios fue siempre Dios, pero no fue siempre Padre, sino sólo 
a partir del momento en que engendro al Hijo 145 . 

2. El Hijo no existió antes de ser engendrado. No existió 
siempre. 

3. El Hijo no procede del Padre como esencial y permanente 
origen sino a partir de la nada. 

4. El Hijo no pertenece a la esencia del Padre, sino que es crea- 
do y producido, en un acto de voluntad 146 . 

5. Cristo no es Dios por esencia sino por participación. No es 
divino por origen sino que es divinizado. 

6. El Verbo no conoce completamente al Padre como el Padre 
al Verbo ’ 47 . 

7. El Verbo o Hijo, tal como lo conocemos en la vida de Jesús, 
tiene pasiones y conmociones, sufrimientos y alegrías; luego es mu¬ 
table y, por consiguiente, no puede ser reconocido como Dios, que es 
por defmición etemo, e inmutable. 

144 Textos invocados por los arrianos: Prov 8,22; 1 Cor 8,6; Jn 1,12; Dt 14,1; Is 
1,2 (todos los hombres son hijos de Dios); Jn 14,28; 17,3; Mc 10,18 (el Hijo es infe¬ 
rior al Padre); Mc 13,32; Jn 11,33 (Cristo està sujeto a todas las ignorancias y 
pasiones, que al no poder corresponder a Dios muestran que el que las padece es 
hombre). 

145 «Dios (ó 0eóç) no fue siempre Padre, sino que hubo un tiempo en que era 
Dios y no Padre. Después llegó a ser Padre. El Hijo no existió siempre; puesto que 
todas las cosas fueron sacadas de la nada y todas son creaturas y obras, también la 
Palabra de Dios llegó de la nada, y hubo un tiempo en que no existia. No existió an¬ 
tes de nacer, pero fue el comienzo de la creación. En efecto, Dios estaba solo y no te¬ 
nia aún al Logos ni a la Sabiduría. Solamente después cuando quiso creamos, hizo un 
determinado ser (evoc xiva) y lo llamó Palabra, Sabiduría e Hijo para creamos por 
medio de él». Texto de su obra Thalía en S. ATANASIO, Contra Ar. I, 5 (PG 
26,21AB). 

146 «Del querer de Dios recibe el Hijo antigüedad y grandeza; su origen en Dios 
tiene un “desde cuando”. un “de quién” [de dónde] y un “desde entonces”». Thalía, 
en S. ATANASIO, Syn. 15 (PG 26,705-708). 

147 «Dios mismo en su ser es inefable para todos; [también] para el Hijo es ine¬ 
fable el Padre. Porque él [el Padre] es lo que es por si mismo; [es] indecible, de suer- 
te que el Hijo no puede expresar nada relalivo a la esencia de Dios. Pues es imposi- 
ble para él sondear al Padre que existe en sí mismo». Syn. 15,3, en H. G. OPITZ, 
Athanasius Werke II, 1,9, p.242-243. 
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8. El Verbo asume el cuerpo de Jesús y cumple en él las funcio¬ 
nes del alma humana, por lo cual hay que atribuirle a él directamente 
todas las afecciones que de él describen los evangelios 148 . 


3. La cristología de Nicea. Cristo ópooúcnoç xo) rtaxpí 

La división de la Iglesia creó una división de la sociedad. Para 
restaurar la concordia de ambas Constantino convoca el Concilio, al 
que asisten unos 250-300 obispos; la cifra que la tradición nos da es 
el número simbólico de los 318, en referencia a los 318 siervos de 
Abrahàn (Gén 14,14). Osio, obispo de Córdoba, que ya había jugado 
un papel clave en nombre del emperador para pacificar las Iglesias, 
es uno de los cuatro obispos occidentales. El obispo de Roma, Sil¬ 
vestre, se hace representar por un legado. Ejercen màxima influencia 
en el Concilio las sedes de Antioquia, Alejandría y Roma. Constanti¬ 
no como presidente de honor tiene el discurso de inauguración y 
Osio ostenta la presidència eclesiàstica. El concilio propone una 
Confesión o Símbolo de fe y 20 cànones conciliares. Aquí nos intere- 
sa sólo el primero. Su estructura es trinitaria: la referencia al Padre, 
al Hijo y al Espíritu es el armazón de todas las afirmaciones ulterio- 
res. Esto significa que los Padres no intentan hacer otra cosa que una 
interpretación autèntica de la Escritura a la luz de la regla de fe. El 
conflicto de Nicea es, ante todo, un conflicto de interpretación de la 
Escritura, de hermenéutica de los textos bíblicos referidos a Cristo. 
La formulación conciliar es una reduplicación o explicitación de tex¬ 
tos bíblicos y de la rcapdóocnç apostòlica, como traducción del àmbi- 
to semítico de lenguaje al àmbito helénico, sin voluntad de innovar 
sino exclusivamente de interpretar y explicitar su sentido ante pre- 
guntas y situaciones nuevas 149 . 

Las afirmaciones sobre el Padre recogen fórmulas tradicionales. 
Sobre el Espíritu no se anade nada a la fórmula bautismal. El articulo 
sobre el Hijo es ampliado con la intención de responder a las afirma¬ 
ciones de Arrio. El punto de partida es la designación bíblica de 
Cristo: «Hijo de Dios». Ella fue el fundamento y punto de partida de 
la cristología siempre. La Escritura llama a Jesús ante todo Hijo y 
sólo Juan lo llama Verbo. ^Cómo hay que entender esa filiación? 
Ella supone que lo mismo que un hombre al engendrar a otro hombre 

148 Cf. la lista de las Uamadas «blasfemias de Arrio» en A. Grillmeier, o.c., 
410-411, recogidas por S. ATANASIO, Syn. 15,3, en H. G. OPITZ, o.c., II, 1,9, 
p.242ss. 

149 B. SESBOÜÉ, Jèsus-Christ..., 96-97 (Una interpretación autèntica de la Escri¬ 
tura); 97-98 (Un «es decir», o un redoble). , 
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engendra a un ser semejante a él, Dios engendra en el Hijo un ser se- 
mejante a sí mismo. La referencia es analògica: es decir, entre la ge- 
neración divina y la generación humana no hay ni igualdad absoluta 
ni absoluta diferencia. Esto quiere decir que hay que trascender la 
noción humana de generación, porque en la divina no hay separación 
entre el Padre y el Hijo. No es una generación en el sentido físico 
como la matèria procede de un ser material, ni en el sentido mental, 
como un concepto procede de la mente. Pero no por eso podemos re¬ 
nunciar al término generación. Si renunciamos no nos quedaria nada 
màs que la categoria de creación. Por tanto, hay que ser fieles a la 
Biblia que ve siempre a Jesús como el Hijo y comprender esa filia- 
ción, realizada en oración y obediència, a la luz de la historia perso¬ 
nal y de la relación existencial de Jesús con Dios. En un segundo 
momento hay que comprender esa fïliación como acción de Dios en 
la resurrección en cuanto manifestación y exteriorización de su acto 
etemo generador del Hijo, que permite al NT comprender la resu¬ 
rrección como generación: «Tú eres mi Hijo, yo te he engendrado 
hoy» (Sal 2,7; cf. Hch 2,36; 13,33; Heb 1,5; 5,5; Rom 1,4; Lc 3,22). 
El punto de partida para comprender esa fïliación y generación no es 
una doctrina filosòfica, ni la experiencia social de filiaciones jurídi- 
cas o morales sino la forma concreta en que Jesús se vivió como Hijo 
y la forma en que Dios correspondió a su existència filial. Resucitàn- 
dolo le identifico como Hijo y a sí mismo se reveló como Padre. En 
el acto de la resurrección Dios reveló la fïliación eterna de Jesús ex- 
tendiéndola hasta su humanidad, que, consumada, es asumida a la 
vida divina eterna e indestructible. Porque Jesús era el Hijo y perte- 
necía al ser de Dios, era superior a la muerte. Dios en la resurrec¬ 
ción, a la vez que reveló al Hijo, se reveló a sí mismo con una rela¬ 
ción eterna respecto de él, que es connatural con su ser y que por tan¬ 
to no tiene comienzo. El Padre es principio constituyente del Hijo 
(àpxfj), no comienzo temporal (inicio). 

A partir de aquí hay que comprender cada una de las afirmacio¬ 
nes del Concilio: 

1. El Hijo es engendrado por el Padre, de su esencia como acto 
etemo y constituyente, no por su voluntad ocasional: Engendrado 
(■yEvvnSévxa), no creado (on iroiqóévxa). 

2. Por proceder de la esencia misma del Padre es Dios como él, 
luz como él, Dios verdadero como él. 

3. No es una creatura pensada por Dios como intemiedio entre 
él y el mundo o como medio creador del resto. La generación carac- 
teriza al Hijo y lo diferencia del resto de las criaturas. 

4. Esa unión, generación, copertenencia al Padre se puede ex- 
presar con el término homooúsios, de la misma esencia-sustan- 
cia-naturaleza del Padre. Con este término, consubstancial con el Pa- 
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dre (ópooúatoç xcp mxpí), el Concilio quiere traducir el término bí- 
blico «Unigénito del Padre». 

5. Ese Hijo unigénito, de la misma esencia que el Padre, se ha 
acercado a nosotros, descendiendo a nuestro mundo, haciéndose car- 
ne (oapKCoGévToc), haciéndose hombre (èvcx v 0 p con i) oavxa), sufrien- 
do, resucitando, subiendo al cielo y siendo nuestro porvenir. 

6. La razón de ese «descenso», «encamación», «humanación» 
del Hijo no ha sido la indigència divina, ni una necesidad física o 
metafísica del cosmos, sino exclusivamente una finalidad soterioló- 
gica: «por nosotros los hombres y por nuestra salvación» (8ià ijpàç 
xoòç àvGpGmouç xai 5ià xrjv ripéxepav acoxripíav) 15 °. 

Al enunciado positivo de la fe se anade una fórmula que excluye 
aquellas afírmaciones que son inconciliables con la verdad de la fe y 
por ello separan de la comunión eclesial. El anatematismo final, en 
realidad un acto de excomunión que declara herejes a quienes sos- 
tengan tales afírmaciones, completa de manera negativa la profesión 
de fe 151 . Aquí se sintetizan las tesis de Arrio cuando afirma que el 
Hijo ya «era cuando todavía no era», que «antes de ser hecho no 
existia», que «fue hecho de la nada», que «procede de otra esencia o 
hipóstasis» que el Padre, que es «mutable» o «transformable en otra 
cosa». Positivamente se afirma la preexistencia de Cristo respecto a 
la creación. É1 pertenece al ser de Dios, no es sólo lo que està en sus 
designios respecto del mundo, ni sólo función de la creación; por ser 
Dios es «inmutable» (xpercxóv) e «intransformable» (ccM,okotóv); 
tiene un alma humana, a la que se deben referir los movimientos y 
pasiones que describen los evangelios y, por consiguiente, no es legi¬ 
timo deducir de la mutabilidad de Jesús su mera condición humana 
—puesto que la mutabilidad no es aplicable a Dios— y excluir su 
condición divina 152 . 

150 DS 125-126. Para el anàlisis de cada uno de los artículos (historia prèvia, gè¬ 
nesis conciliar y contenido final) cf. E. BOULARAND, L ’hérésie d'Arius et la «foi» de 
Nicée II, 289-358 (parte relativa al ser de Cnsto en relación con el Padre); 359-400 
(parte relativa a la acción de Cristo por nosotros en la economia de la salvación). 

151 Cf. ibid., 422-440 (El anatematismo). 

152 Arrio parte de las ideas griegas de que Dios no es mutable, ni partible, ni 
transformable, comprendiéndolas en un sentido en cierto modo «materialista». En tal 
perspectiva filosòfica Dios es invariable, no puede partir su ser, ni puede tener histo¬ 
ria. Cf. ibid., 433-434. 
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4. Significación perenne de Nicea: hermenéutica y teologia 

Nicea es tan decisivo por lo que presupone en su acto de decidir 
como por el contenido mismo decidido. Su significado es múltiple: 

a) Hermenéutico. El Concilio habla sobre Cristo en la medida 
en que interpreta la Sagrada Escritura. Ésta no es evidente en su con¬ 
tenido ni tan interpres sui ipsius, que pueda responder a todos los 
problemas que encuentra el lector y a las cuestiones que le surgen al 
cristiano derivadas del dinamismo interno de su fe, de su encuentro 
con otras culturas o de la provocación exterior. Hay que interpretar y 
aplicar. ^Quién es la autoridad en este caso: la filologia de los profe- 
sores o la conciencia de la Iglesia, expresada en su grado màximo de 
autoridad por los sucesores de los apóstoles? Nicea no se propone 
ofrecer una exégesis mejor que la de Arrio, sino responder a las nue- 
vas cuestiones a la luz de la regla de fe y de la tradición apostòlica 
vivida en la Iglesia 153 . Esa respuesta la da utilizando términos no bí- 
blicos sino filosóficos. Con libertad asume una terminologia que es 
familiar a sus oyentes para transponer el sentido bíblico a un univer- 
so filosófico nuevo. No convierte el vino de la revelación divina en 
el agua de la filosofia humana. Por ello no opera una helenización de 
la fe sino una extensión de las palabras y conceptos humanos para 
significar algo no adivinado por la razón humana hasta entonces. Las 
palabras humanas tienen capacidad de nombrar el misterio, desde 
que la carne expresó al Verbo. Si Dios es hombre, las palabras del 
hombre se revelan capaces de decir a Dios, comenzando por las del 
hombre Jesús, y luego las nuestras conformàndose a las de él 154 . El 
término homooúsios, rechazado por el Concilio de Antioquia del 268 
en el sentido que le daba Pablo de Samosata, es utilizado en un senti¬ 
do especifico, que se descubre a la luz de la función inmanente que 
cumple aquí en el texto y no de las citas que encontramos en los sis- 
temas gnósticos en autores eclesiàsticos anteriores (Orígenes) o filó- 
sofos (Plotino) l55 , que lo habían utilizado i56 . Éste es un límite de la 

153 ^Tenían en ese momento tanto los obispos como Arrio una teoria precisa so¬ 
bre la relación entre la Escritura y la tradición? No parece. Cf. R. E. PERSON, The 
mode of theological decision making at the early oecumenical councils. An inquiry 
into the function of the Scripture and Tradition at the Councils of Nicaea and Ephe- 
sus (Basel 1978). 

154 «Cuando Dios se hace hombre, el hombre se convierte en cuanto tal en tra- 
ducción vàlida y autèntica del Misterio divino». H. U. VON BALTHASAR, «Dios ha¬ 
bla como hombre», en Ensayos teológicos. I. Verbum Caro (Madrid 1964) 95-126, 
cita en 96. 

155 Cf Enn. IV, 4,28; IV 7,10. 

156 Sobre el origen del término homooúsios y de los correspondientes latinos 
consubstantialis, consubstantivus, cf. I. ORTIZ DE URBINA, El Símbolo Niceno (Ma- 
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fórmula nicena: que este término puede prestarse a malentendidos, 
sobre todo al identificar en el anatema ousía e hypóstasis 157 . Sólo el 
tiempo irà clarificando su intencionalidad profunda, mas allà de la 
sonoridad inmediata. Es como la irrupción de un nuevo sentido en 
un viejo significante. La Iglesia crea palabras nuevas, porque la re- 
petición mecànica no es suficiente. Pero a la vez conserva como sa- 
gradas, necesarias y obligatorias, las que una vez forjó para fïjar una 
dimensión del misterio, que la conciencia creyente ya no puede olvi- 
dar. La terminologia conciliar de Nicea no es suficiente para decir 
toda la fe cristológica, pero es necesaria e irrenunciable. La unidad 
de la fe, la comunidad de la Iglesia y la esperanza cristiana van reli- 
gadas a signos positivos e intrascendibles: la humanidad de Jesús, 
los signos de pan y vino, las palabras y definiciones dogmàticas con¬ 
ciliares. Por eso mantenemos esos términos, pese a su origen no bí- 
blico y tener un horizonte cultural muy distinto del nuestro 158 . La 
positividad del cristianismo lleva consigo la aceptación de unos he- 
chos definitivos que expresan la misión del Hijo y de unos elemen- 
tos, signos y palabras, definitivos en su intencionalidad, que son fru- 
to de la presencia del Espíritu en la Iglesia. 

b) Teológico. Ya no es posible una comprensión cristiana de 
Dios que prescinda de Cristo como Hijo, ya que él pertenece a la 
constitución misma de Dios. El Dios cristiano es comunicación en 
amor constituyente; comunicación en sí mismo y comunicación ha- 
cia el exterior de sí. No hay eternamente Dios sin el Hijo. La poten¬ 
cia engendradora y la voluntad de engendrar no advienen sino pre- 
vienen su ser. No hay Dios sin Verbo etemo: lo originario no es el si¬ 
lencio sino la Palabra. Esa etema comunicación intradivina de Dios 
es la que se revela en el mundo por la encamación; transcribiéndose 
en la existència humana de Jesús, desde él y por él, se inscribe en 
cada hombre. Dios no es cognoscible ya en plenitud ni participable 
en definitividad sino por Cristo, identificado como Mesías de Israel, 
Senor de la Iglesia e Hijo etemo de Dios. La acreditación de la pater- 
nidad de Dios y de la filiación del Hijo acontece en el mismo acto de 
la resurrección l59 . 


drid 1947) 183-202; E. BOULARAND, o.c., 337-353; G. C. Stead, Divine Substance 
(Oxford 1977); F. DTNSEN, Homousios. Die Geschichte des Begrijfes bis zum Konzil 
von Konstantinopel (Kiel 1976). 

157 Cf. A. DE HALLEUX, «“Hypostase” et “personne” dans la formation du dog- 
me trinitaire», en RHE 79 (1984) 316-369; 625-670. 

158 Cf. B. SesboÜÉ, Jésus-Christ..., 102-106, responde con suma lucidez a estas 
dos preguntas: ^Por qué no atenerse al lenguaje de la Escritura al exponer la fe? ^Por 
qué mantener el caràcter obligatorio de estas palabras para siglos y generaciones que 
no estan en solidaridad con las culturas en las que nacieron? 

„ ,'f 9 Cf. ibid., 106-109 (La concepción cristiana de Dios). 
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c) Soteriológico. La salvación humana se fúndamenta en la 
persona divina y encarnada del Hijo. La consustancialidad con el Pa- 
dre y su participación en nuestra humanidad fundan la potencia re- 
dentora del Hijo. La salvación acontece desde dentro de la historia 
por alguien que restaura la humanidad, haciendo nueva la existència 
humana. Nicea ha dejado entender algo del alma humana de Jesús 
sólo de manera implícita en el anatema; allí se presupone que la ple¬ 
nitud de su humanidad es la condición de la plenitud de la salvación. 
Tertuliano y Origenes lo habían afírmado explícitamente. El conteni- 
do de la afirmación conciliar es teológico-trinitario; la motivación es 
soteriológica 16 °. 

d) Eclesiológico. El acceso a la verdad pasa por la comunidad y 
por una comunidad con autoridad para interpretar la Biblia y decidir 
su contenido. La verdad de Cristo se encuentra en la comunidad de 
Cristo, explicitada por los apóstoles de Cristo y sus sucesores. La Bi¬ 
blia no tiene existència autònoma respecto de la Iglesia, ni en el ori¬ 
gen nativo (es fruto de sus hijos), ni en la interpretación ulterior (està 
destinada a ser vivida a la luz de los misteriós celebrados e inteipre- 
tada dentro de la comunión sacramental apostólicamente presidida). 
Hay una lectura de la Biblia en Sorbona, que es necesaria e irrenun¬ 
ciable en la medida en que ella nos devuelve el sentido literal origi¬ 
nario tal como sus primeros redactores y oyentes lo percibieron; pero 
a la vez es necesaria e irrenunciable una lectura de la Biblia en la 
Iglesia, que nos explicite el sentido salvífíco que tiene dentro de 
cada cultura y cómo es revelación de Dios para cada hombre. Ambas 
lecturas necesitan la una a la otra 161 . Los fandamentalismos son im- 
posibles; los literalismos también. Y tan literalistas son algunas acti- 
tudes de los métodos histórico-críticos como las de ciertos gmpos 
fundamentalistas. Unos y otros encadenan la palabra de Dios en un 
pasado agotado y en una letra muerta. Nicea no quiso ser otra cosa 
que una relectura autèntica, inteligible y salvíftca del evangelio 162 . 

160 Cf. ibid., 98-99. 

161 Cf. F. DREYFUS, «Exégèse en Sorbonne, exégèse en Église», en RB 83 
(1976) 161-202; Id., «L’actualisation de rÉcriture I. Du texte à la vie», en RB 86 
(1979) 5-58; «II. L’action de l’Esprit», en ibid., 161-193; M. A. MOLINA Palma, La 
interpretación de la Escritura en el Espíritu Santo. Estudio histórico-teológico de un 
principio hermenéutico de la Constitución «Dei Verbum» (Burgos 1987); J. M. 
SÀNCHEZ CARO, «La lectura eclesial de la Biblia», en Com RCI 8 (1986) 269-291. 

162 Cf. F. RiCKHN, «Das Homoousios von Nikaia als Krisis des altcristlichen 
Platonismus», en ThPh 44 (1969) 321-334. B. WELTE (Hg.), Zur Frühgeschichte der 
Christologie (Freiburg 1970) 74-99, ha mostrado cómo el Concilio libera a la teolo¬ 
gia de un compromiso filosófïco que ponia en peligro la originalidad de la fe cristia¬ 
na, es decir que lleva a cabo una «deshelenización» que amenazaba a la fe desde los 
apologistas y los grandes maestros alejandrinos (Clemente, Origenes...). 
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El Concilio tuvo una recepción eclesialmente lenta, teológica- 
mente compleja y políticamente condicionada. Los emperadores 
fueron forzando interpretaciones y mediaciones entre los diversos 
grupos (anomeos, homoiousianos, semiarrianos, distintas interpreta¬ 
ciones de la fórmula de fe), en función de su necesidad de mantener 
el Imperio unido. En Oriente perduraron los arrianos hasta mas allà 
de la mitad del siglo v. En Occidente, donde el Concilio de Aquileia 
(381) parecía haber liquidado todo resto de arrianismo, éste tuvo un 
reflorecimiento con la invasión de los bàrbaros. Los godos hicieron 
de un arrianismo radicalizado su religión, la elevaron a distintivo de 
su nacionalidad y la impusieron en las regiones donde conquistaron 
el poder. Las invasiones supusieron nuevas persecuciones para los 
católicos, sobre todo en Àfrica con los vàndalos y en Espana con los 
visigodos. La conversión de Recaredo (586-601) es el momento de 
constitución de la nacionalidad con la afirmación de la fe catòlica en 
el III Concilio de Toledo (589). El arrianismo perdurarà hasta el final 
del siglo vi en que desaparece. 

La confesión cristológica de Nicea es la primera definición dog¬ 
màtica de la Iglesia y sigue siendo el texto eclesial de mayor autori- 
dad, ya que expresa la concepción cristiana de Dios y, al definir la 
relación de Cristo con Dios, ha defimido tamhién su naturaleza como 
Hijo. Jesucristo no sustituye a Dios, sino que es su Hijo y, en cuanto 
Hijo unigénito de su misma esencia, es Dios. Los Padres de Nicea 
tuvieron intención de ofrecer una respuesta normativa para toda la 
Iglesia, que se explicita en la excomunión anadida. La aprobación 
por el Papa y la recepción por los concilios ulteriores haràn de él la 
piedra de toque de la fe cristiana. Al Símbolo de Nicea se refieren en 
la Patrística todas las confesiones de fe, que se convierte así en el 
criterio de ortodoxia. La fe catòlica es la «fe de Nicea». Las diversas 
teologías y los mismos concilios (Éfeso, Calcedonia) repiten que ella 
es suficiente y que sólo la maldad de los herejes fuerza a decir cosas 
nuevas. Todos los textos posteriores no quieren ser otra cosa que su 
interpretación actualizada 163 . 


Se da aquí por primera vez el criterio de encuentro del evangelio con las cultu- 
ras: integración y crisis, aprendizaje de las creaciones de los hombres y signos de los 
tiempos, discemidas aquéllas y éstos a la luz del evangelio («Per omne tempus 
Ecclesiae officium incumbit signa temporum perscrutandi et sub Evangelii luce in- 
terpretandi». Vattcano II, GS 4). 

16 La autoridad de Nicea fue creciendo y siendo determinante para las nuevas 
definiciones dogmàticas. Cf. A. DE Halleux, «La réception du Symbole oecumém- 
que de Nicée à Chalcédoine», en ETL 61 (1985) 5-47. 
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5. El arrianismo y el lenguaje de la teologia 

Los concilios han sido vividos siempre en la Iglesia como punto 
final, clarificador de una dificultad teològica y pacificador de una di- 
sensión eclesial. Ese resultado, sin embargo, sólo ha sido conseguido 
a largo plazo, ya que a corto plazo estallaron controversias profundas 
entre los cabezas de escuelas y siguieron rupturas entre personas y 
patriarcados. Si a ello se anade que pasar las ideas a la vida, reformar 
y conformar las instituciones desde ellas es tarea bien difícil, junto 
con las repercusiones políticas que las decisiones conciliares lleva¬ 
ran a veces consigo, entonces se explican las perturbaciones eclesia- 
les que caracterizan el siglo IV. Nicea tuvo como cuestión central 
aclarar la relación de Cristo con Dios, definida como generación, 
filiación, consubstancialidad, divinidad. El Verbo no està en el plan 
de Dios para la creación temporal sino en el plano de su ser y de su 
copertenencia eterna. Sólo de manera implícita en el anatematismo 
se aludía a la mutabilidad del Verbo excluyéndola, porque detràs se 
escondía la negación del alma de Cristo. Estas dos cuestiones funda- 
mentalmente decididas por el Concilio arrastraràn consigo todo el 
resto del siglo en búsqueda de una clarifícación conceptual, que en el 
sentido trinitario se logra en Constantinopla (una esencia-tres hipós- 
tasis en Dios) y en el sentido cristológico tendrà que esperar a Éfeso 
y Calcedonia (una hipóstasis-dos naturalezas en Cristo). 

En el arrianismo hay dos períodos: uno de latencia (que va hasta 
la muerte de Arrio el 336, la de Constantino el 337 y la de Eusebio 
de Cesarea el 338) y el otro de expansión y afianzamiento. Desde el 
338 hasta el 357, bajo el reinado de los hijos de Constantino, los 
arrianos gozan del favor político, ocupan sedes, organizan sínodos y 
alrededor del 360 la victorià arriana es casi total. A este hecho se re- 
fiere la frase clàsica de San Jerónimo: «La tierra entera gime y se 
asombra de ser arriana» 164 . Los problemas de fondo derivan de la 
ausencia de clarifícación terminológica para describir y definir las 
realidades nuevas. Si Aristóteles decía de la metafísica que es «una 
ciència que se busca a sí misma» 165 , nosotros podríamos decir de la 
cristología, como explicitación racional de la fe en Cristo, que aquí 


164 Su carta 15 es un testimonio excepcional de la coníusión doctrinal acarreada 
por la palabra griega hypóstasis que aún no tiene un claro equivalente latino. En 
suma perplejidad se dinge a su obispo de Roma, San Dàmaso, pidiéndole claridad y 
le propone esta fórmula para superar la división entre católicos, arrianos y melecia- 
nos: «Sufíïciat nobis dicere unam substantiam, tres personas subsistentes perfectas, 
aequales, coetemas; taceantur tres hypostases, si placet et una teneatur». Epist. 15,3 
(BAC 219 p.87). Sobre la expansión del arrianismo, cf. H. I. MARROU, Nueva Histo¬ 
ria de la Iglesia, I (Madrid 1964) 293-305. 

165 Metafísica I, 2 (983a). 




238 P.II. La presencia e interpretación de Cristo en la Iglesia 


se està buscando a sí misma con la ayuda de conceptos como ousía, 
hypóstasis, physis. Estàs tienen un sentido en su contexto estoico o 
platónico de origen, pero sin una metamorfosis radical no pueden ser 
usadas para designar las realidades teológicas y cristológicas, cuyo 
principio de inteligibilidad son la historia positiva de Cristo, la expe- 
riencia eclesial, la tradición apostòlica y la regla de fe. Su horizonte 
fdósofico de nacimiento y el horizonte cristiano de interpretación 
son distintos. 

La definición de Nicea era entendida de diversa forma: para 
unos era la afirmación de la divinidad de Cristo en diferencia per¬ 
sonal respecto de Dios; otros en cambio entendían esa identidad 
con Dios en forma casi modalista, de manera que Cristo no existia 
ni antes ni después de la encamación. Cristo era sin mas Dios mis- 
mo, el único Dios, que se da a los hombres en el tiempo. Las inter- 
pretaciones oscilan, por tanto, entre un arrianismo que no reconoce 
igualdad de esencia entre Dios y Cristo (dualismo), y un modalis- 
mo que los identifica en el ser y sólo los diferencia en el tiempo 
(monismo). La fórmula cristológica de los obispos orientales, 11a- 
mada Ekthesis makrostikos (345) por su extensión, se refíere a dos 
personajes decisivos en el siglo iv, que negaban la permanència 
eterna de la humanidad de Cristo, ya que no lo consideraban como 
una persona distinta del Padre, sino como una manera de hacerse 
visible Dios en el mundo (npóoomov, màscara, papel); faz o màsca¬ 
ra que deja de tener sentido cuando ha concluido la función. Tal in¬ 
terpretación de Nicea equivalia a una negación real de la persona 
del Hijo y de la Trinidad: 

«Los discípulos de Marcelo y Fotino, ambos de Ancira de Gala- 
cia, niegan la subsistència etema de Cristo, su divinidad y su Reino 
etemo, con la excusa de salvaguardar la unidad divina como lo hacen 
los judíos» 166 . 

Frente a los nicenos que se identifican por el ógo-oúotoç (ògoç = 
el Hijo es de i gual esencia que el Padre), los grupos arrianos se di- 
versifican en múltiples variantes: los anomeos (el Hijo no es seme- 
jante [ccv-ógoioç] al Padre por ser una criatura); los que sostienen 
una semejanza pero excluyen una igualdad y por ello se llaman ho- 
moiousianos (opoioç = de esencia semejante con el Padre). Euno- 
mio y Eustaquio de Antioquia son los cabezas de estos grupos. 
Frente a ellos los Capadocios repiensan no sólo la divinidad de Je¬ 
sús, sino también la relación del Espíritu con el Padre y con Jesús, 


166 N.° 6. Cf. CH. KANNENGIESSER, «Marcelo de Ancira», en DPAC II, 
1350-1351. 
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es decir el propio misterio de Dios. Surgen así, por un lado, la teo¬ 
logia apofàtica (Dios es incomprehensible y nuestro mejor saber de 
él es un ignorar consciente y un silencio en adoración) y la termino¬ 
logia trinitaria, que permitirà hablar de la única naturaleza y de las 
tres relaciones de Dios, de la unidad de esencia y trinidad de perso- 
nas. Junto a los que niegan el término y la realidad del Hijo consus- 
tancial al Padre, estàn los que afirman la realidad pero rechazan la 
palabra: por no ser bíblica, por ser equívoca, por haber sido conde- 
nada en un sínodo anterior, por quedar en el anatema del Concilio 
identificada con hypóstasis, por tener resonancias gnósticas. Se ha 
afírmado que a lo largo del siglo ív habría habido una variación de 
la fe de Nicea, pasando de afirmar una unidad numèrica de esencia 
en Dios a una unidad específica. Harnack lo afirma de San Atana- 
sio 167 y desde la obra de T. Zahn, Marcelo de Ancira (1867), se ha- 
bla de un neonicenismo, que consistiria en pasar de la unidad de 
sustancia (unius substantiae, que los latinos propusieron en Nicea) 
a la igualdad de sustancia. Ahora bien, la diferencia entre identidad 
numèrica e identidad específica no aparece en el siglo iv. Los histo¬ 
riadores actuales aceptan «hablar de una reinterpretación de la fe 
nicena en el sentido de que los Padres Capadocios sustituyeron el 
homooúsios con la fórmula màs completa pia oúaía-TpEÏç ínrooTd- 
oeiç y sobre todo porque su teologia quería combatir no sólo el 
arrianismo, sino también el sabelianismo, como se deduce de la 
fórmula propuesta por ellos» 168 . 


6. Apolinar y el problema del alma de Cristo 

La segunda cuestión pendiente es la del «alma de Cristo», negada 
por Apolinar de Laodicea y no del todo esclarecida por San Atana- 
sio, el campeón de la ortodoxia nicena 169 . La escuela de Alejandría 
ha afírmado siempre la función hegemònica y acción divinizadora 
del Logos sobre la humanidad de Jesús, y con dificultades ha admiti- 
do en él un principio humano autónomo de acción, intelección y vo- 

16 A. VON HARNACK, Lehrbuch der Dogmengeschichte II, 250; 262, 266. 

168 B. STUDER, «Neonicenismo», en DPAC II, 1508-1509. 

169 El origen de la negación del alma de Cristo parece estar en Pablo de Samosa- 
ta, que ademàs de afirmar que Cristo era un hombre ordinario, «un hombre de aquí», 
y distinguir el elemento divino «de arriba» del elemento humano «de abajo», explico 
la trascendencia de Cristo porque en él el Logos sustituye al alma humana de Cristo 
(EUSEBIO, Hist. Ecles. VII, 27-30 [BAC 350 p.483-486]). «La cuestión del alma de 
Cristo acompana constantemente la teologia en el período entre 268 y 325 y màs allà, 
cuando el nombre de Apolinar no tiene ya vigència». A. GRILLMEIER, o.c., 330. 
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lición. Hablando de un Verbo-came (/tóyoç-odpç) pensaban decir 
todo el misterio de la encamación y de la redencíón. Aquí es donde 
se sitúa la negación del alma humana por Apolinar de Laodicea. Para 
él dos principios, perfectos en sí mismos, no pueden unirse entre sí y 
«si un hombre se hubiera unido a Dios, perfecto con perfecto, enton- 
ces serían dos». 

«Es imposible que dos seres espirituales y voluntarios cohabiten, 
porque se opondrían el uno al otro por su voluntad y su energia pro- 
pias. En consecuencia, el Verbo no ha asumido el alma humana» * 70 . 

Aquí aparecen dos intuiciones claves: 

— La imposibilidad metafísica de que dos seres perfectos se 
unan para formar un ser real nuevo. 

— El temor de que una humanidad completa de Jesús, tentable y 
defectible en el ejercicio de su libertad y por ello capaz de mal y de 
pecado, ponga en peligro la realidad de nuestra redencíón, que sólo 
puede realizar Dios o un santo en su nombre. 

La autonomia es esencial a la naturaleza humana, y la redencíón 
del hombre la tiene que realizar alguien que no esté bajo el mismo 
poder del pecado que estamos nosotros y del que nos quiere liberar. 

Apolinar seguirà afírmando que Cristo se ha hecho hombre, que 
es plenamente Dios y hombre, pero urgido en la controvèrsia afirma: 
«no es hombre sino semejante al hombre, porque no es consustancial 
al hombre según la expresión exacta» 171 . Él se imagina la unión de 
Dios con el hombre como una composición (oúvGecnç) entre Dios y 
el cuerpo humano. El Verbo ejerce las funciones del alma humana: 
«El Verbo se ha hecho came, es decir, se ha unido a la came como el 
espíritu humano» 172 . La unidad de Dios y del hombre se compren- 
den como la unidad del espíritu y de la came humana. Estamos ante 
un monismo cristológico donde se acumulan los ténninos para de¬ 
signar la unidad de esencia, de vida y de persona en Cristo. De ahí 
las fórmulas repetidas: una sola naturaleza, una sola hipóstasis, un 
solo prósopon, una sola esencia (oooía), un solo sujeto (úreoKeípe- 
vov) en Cristo. Apolinar parece haber sido el primero en utilizar el 
término hipóstasis para designar la unidad de Cristo, pero todavía sin 
diferenciar de los otros, en concreto del de naturaleza, dando origen 


170 Frag. 81,2. Ed. de H. LlETZMANN, Apollinaris von Laodicea und seine 
Schule (Tübingen 1904) 224. «Ya que todo espíritu es autónomo, al estar natural- 
mente movido por una voluntad pròpia, es imposible que en un solo y mismo sujeto 
puedan coexistir dos espíritus, queriendo cosas distintas, reahzando cada una el mo- 
vimiento autónomo que desee». Frag. 150, en ibid., 247. 

171 Frag. 45, en ibid., 214. 

172 Tomus synodalis, en ibid., 263. 
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a una fórmula profundamente equívoca en el siglo siguiente, a la que 
incluso San Cirilo le otorgó gran autoridad, por creerla de San Ata- 
nasio: ptoc <|)úmç ron 0eoò Aoyou oeoapKmpévq. 

«El único Hijo no es dos naturalezas, la una adorable y la otra no, 
sino la única naturaleza del Dios Verbo, encarnada y adorable con la 
came, en una sola adoración» 173 . 

«Nueva creación y divina mezcla [...] Dios y la came constituyen 
una sola naturaleza [...] ya que según la encamación el cuerpo no es 
una naturaleza pròpia ni la divinidad una naturaleza pròpia, sino que 
igual que el hombre es una sola naturaleza, así lo es Cristo al hacerse 
igual a los hombres» 174 . 


7. San Atanasio y su tratado Sobre la encamación 

La figura teológicamente central del siglo iv en relación con Ni- 
cea es San Atanasio en sus obras Contra Gentes, De Incarnatione 
Verbi y Contra Arianos 175 . Si bien no interviene directamente en Ni- 
cea ni sus primeros escritos se centran en el homooúsios, la última 
fase de su vida harà de este término el signo identifícador de su teo¬ 
logia. Él ofrece las grandes líneas de una cristologia: El Verbo es 
consustancial con el Padre; entre Padre e Hijo hay unidad pero a la 
vez distinción; hay una identidad entre el Verbo etemo y Cristo; el 
Verbo es la Sabiduría y la Voluntad del Padre, en quien fitimos pen- 
sados y queridos, por ello somos fruto de su pròpia intelección en el 
Hijo y de su amor electivo. El Verbo es Creador con el Padre; el Ver¬ 
bo es Revelador por una triple via: nuestro interior, la creación y la 
historia; el Verbo encamado es nuestro Salvador. 

A la vez que la persona, Atanasio analiza la obra de Cristo expli- 
citando los motivos de la encamación de forma que él nos ofrece la 
respuesta mas completa que tenemos en la Patrística a la pregunta: 
ipor qué Dios se hizo hombre? Introduce casi todos los motivos de 
la teologia posterior. 


173 Epist. ad Iovimanum, en ibid., 250-251. 

174 Ad Dionysium, en ibid., 257. Sobre la cristologia de Apolinar, su condena- 
ción y la reacción antiapolinarista en Capadocia y Antioquia, cf. J. LlÉBAERT, o.c., 
143-173; A. Grillmeier, o.c., 495-542. 

175 Cf. J. LlÉBAERT, o.c., 130-135; A. Grillmeier, o.c., 503-524; G. C. STEAD, 
«Atanasio», en DPAC I, 260-266 con bibliografia completa. Mas específicamente la 
introducción de Cl·l. KANNENGIESSER a su edición bilingüe del De Incarnatione (SC 
199; Paris 1973) 67-156 (La doctrina del De Incarnatione). 

<ítotC 
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— El Logos encamado es el educador y civilizador de la humani- 
dad. Es el tema griego de la paideía y el posterior del magisterio mo¬ 
ral de Cristo, subrayado y casi absolutizado por la Ilustración. 

— El no es sólo un didàskalos del hombre viejo, sino que vino a re¬ 
crear al hombre deshecho por el pecado y a iniciar la nueva creación. 

— Su vida es un sacrificio de redención y perdón por nuestros 
pecados, razón por la cual soportó nuestras iniquidades y se ofreció 
por los pecadores. 

— Con su muerte destruyó el poder de la muerte y ha saldado 
nuestras deudas, apareciendo así el motivo del demonio y sus hipoté- 
ticos derechos sobre el hombre pecador. 

— La humanización de Dios es el principio de la divinización del 
hombre: él se ha hecho lo que somos nosotros para que nosotros nos 
hagamos lo que él es. 

Une por tanto las perspectivas pedagógico-educativa, mo- 
ral-ejemplar, jurídico-expiatoria y místico-divinizadora de la salva- 
ción 176 . Especial importància tuvo la última, al afirmar: «Él se hizo 
hombre para que nosotros fuéramos divinizados» 177 . (,Se trata de 
una transformación natural o mística de toda la humanidad, con an- 
terioridad a cada individuo, como resultado del acto mismo de la en- 
camación? ^Tenemos aquí un anticipo del Vaticano II cuando afirma 
que «por la encamación el Hijo de Dios se unió en cierto modo con 
cada hombre»? (GS 22). Los Padres griegos vieron en la encama¬ 
ción el acto divino decisivo para la salvación del hombre, pero esto 
no significa que comprendieran la gracia y divinización del hombre 
como algo mecànico, automàtico, del orden natural. La entendieron 
como aquello que Dios libérrimamente ha unido al signo de su Hijo 
encamado, como don personal irreversible que cada hombre tiene 
que hacer suyo en libertad y predilección. 

Después de afirmar que por su muerte apareció a todos la inmor- 
talidad y que él es el Director de esta inmensa sinfonía del universo 
(Xopqyóç) a la vez que su Demiurgo (Aqpioupyóç) o Creador 178 , 
aríade: 

176 Ch. Kannengiesser sintetiza así el contenido de los capítulos centrales: «Cap. 
II: La encamación del Verbo como victorià sobre la muerte y don de la incorruptibi- 
lidad. Cap. III: La encamación del Verbo como restauración del kat’ eikóna humano 
y don del conocimiento sobrenatural. Cap. IV: El valor salvífico de la encamación: 
unión del Logos al cuerpo humano, el sacrificio de la cruz, la resurrección». Ibid., 
483. 

I7 ' De Incamatione 54,3 (SC 199 p.458). 

178 Sobre los títulos cristológicos en el tratado, cf. Cl·l. KANNENGIESSER, o.c., 
86-93, y en la Patrística, W. REPGES, «Die Namen Christi in der Literatur der Patris- 
tik und des Mittelalters», en TThZ 73 (1964) 161-177. 
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«Él mismo se hizo hombre para que nosotros seamos divinizados; 
y se manifesto por el cuerpo para que nosotros tengamos una idea 
(evvota) del Padre invisible; y ha soportado los ultrajes de los hom- 
bres para que nosotros tengamos parte en su incorruptibilidad» 179 . 

«El hombre no habría sido divinizado si no hubiera sido el Verbo 
natural, propio y verdadero del Padre, el que se ha hecho came. La 
salvación y la divinización estan aseguradas, porque se ha operado el 
contacto entre la verdadera naturaleza de la divinidad y la verdadera 
naturaleza de la humanidad» 18 °. 

Los tres motivos soteriológicos centrales que encontramos expli- 
citados en su obra De Incamatione son: la manifestación del verda¬ 
dero conocimiento de Dios (revelación), la superación de la situa- 
ción pecadora del hombre ante Dios su Senor (redención) y la parti- 
cipación en su vida personal divina (divinización). 


8 . Los Padres Capadocios, el Concilio de Constantinopla 

y su Símbolo 

La segunda parte del siglo iv està orientada hacia el esclareci- 
miento de la relación trinitaria entre Padre e Hijo, pero sobre todo de 
la naturaleza del Espíritu Santo. Había que clarificar los términos 
ousía e hypóstasis. Hypóstasis deriva del verbo ú<t>ícrrnpt = estar 
bajo, soportar, subsistir. El sustantivo (Útióctocoiç) por tanto signifi¬ 
ca: sedimento, el resultado de una precipitación que queda abajo o 
soporta desde abajo la realidad verdadera (Heb 1,3; 3,14; 11,1), lo 
que luego llamaremos sustancia o supósito. En la tradición filosòfica 
estoica y neoplatónica significa la individuación última de la esencia 
primordial. En Orígenes tiene un sentido antisabeliano y designa las 
tres realidades de Padre, Hijo y Espíritu en Dios 181 . Rufino en la tra- 
ducción del De Principiïs había utilizado dos palabras latinas, sub- 
stantia y subsistentia 182 , para traducir esta griega. Esta duplicidad 
de sentido se convirtió en una fuente de equívocos. No se podia decir 
de Dios que fueran tres «hipóstasis» en el sentido de tres sustancias. 
La expresión «tres hipóstasis», usada ya por Orígenes y Dionisio de 

179 De Incamatione 54,3 (SC 199 p.458). 

180 Contra Ar. 1,70 (PG 26,295-296). 

181 Cf. Contra Celso 8,12; In Ioh. II, 10,75. Cf. B. STUDER, «Hypóstasis», en 
Philosophisches Wòrterbuch der Philosophie III, 1255-1259; ID., «Hypóstasis», en 
DPAC I, 1072. 

182 «Non solum splendor gloriae esse dicitur [Christus] ab apostolo, sed et figu¬ 

ra expressa substantiae vel subsistentiae eius». ORÍGENES, De Principiis I, 2,7 (SC 
252 p. 126). , ... 
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Alejandría, fue cuestionada por Dionisio de Roma. Éste es un caso 
mas de la historicidad de las palabras y de las ideas: sólo leyéndolas 
en su lugar y tiempo, y respetando el sentido exacto que tuvieron en 
cada fase del largo proceso de clarificación y diferenciación que han 
vivido, las entendemos con verdad y usamos sin violència. 

Los Padres Capadocios, San Basilio, San Gregorio de Nacianzo 
y San Gregorio de Nisa, realizan una triple conquista en este orden: 

1. Elaboran una teologia negativa de la esencia divina, que es 
indefinible e incomprensible para el hombre. Oposición a las tesis 
del arriano Eunomio. 

2. Desarrollan una teologia de las propiedades o relaciones entre 
las personas divinas. La aplicación del término «engendrado» al Hijo 
no define una sustancia sino una relación. Se abre aquí paso una clari¬ 
ficación lingüística: hay nombres propios (Juan, Antonio), hay nom¬ 
bres comunes (médico, espanol) y hay nombres relativos (hermano, 
esclavo, engendrado). Padre e Hijo son nombres propios que designan 
relaciones. Generación designa la relación existente entre el Padre y 
el Hijo. San Gregorio de Nacianzo crea una palabra para designar la 
relación de origen existente entre el Padre y el Espíritu Santo: el tér¬ 
mino procesión, refiriéndose a Jn 15,26 (ÈKTcópeuoiç). 

3. Asumen el término niceno ógooóaioç como presupuesto de 
su explicación trinitaria. Y con el término hipóstasis expresan lo que 
es característico e individual de cada una de las tres realidades divi¬ 
nas, contraponiendo así las xpeïç Ò7toaxdaeiç a la única oòoía. Aquí 
se trata de fijar la relación que une al Espíritu con el Padre y el Hijo, 
precisando si procede del Padre o también del Hijo; y en este último 
caso si son dos principios iguales (del Padre y del Hijo) o si el Padre 
es el único principio del que procede el Espíritu mediante el Hijo 
(del Padre por el Hijo). Es el problema del «Filioque». Su introduc- 
ción en el Símbolo nicenoconstantinopolitano fue decidida en el sí- 
nodo de Braga (675), aceptada en la Iglesia romana por el 1013, y 
convertida hasta hoy en motivo de disensión entre la Iglesia bizanti¬ 
na y la occidental 183 . 

La preocupación por la verdad de la fe fue unida con la preocu- 
pación por la unidad de las iglesias, especialmente en San Basilio 
que pidió a todos reconocer el homooúsios de Nicea a la vez que 
afirmar las xpetç Ò7toaxdcreiç divinas. En su Tratado sobre el Espíritu 
Santo (374) expone cómo la fe en las tres hipóstasis no puede opo- 
nerse a la doctrina de la monarquia 184 . Quedan en principio esclare- 


183 Cf. B. Stüder, «Filioque», en DPAC I, 874. 

184 «Al adorar a un Dios de Dios también confesamos lo propio de las hipósta¬ 
sis, y permanecemos en la monarquia [= unicidad de Dios] sin disgregar la teologia 
[= misterio trinitario] en una pluralidad separada puesto que en Dios Padre y en Dios 
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cidas las relaciones entre la unidad de Dios y las propiedades de las 
personas, o el caràcter propio de cada una, a la vez que las relaciones 
entre la naturaleza y las hipóstasis. En Dios hay una naturaleza y tres 
hipóstasis; en Cristo, en cambio, hay una hipóstasis que incluye la 
divinidad perfecta y la humanidad perfecta, es decir dos naturalezas. 
Los Padres afirmaron la única sustancia (oòoía) del Padre, del Hijo 
y del Espíritu, rechazando la confusión de hipóstasis, tal como lo ha- 
cía Sabelio, pero a la vez excluían toda heterogeneidad entre ellos, 
como hacían Eunomio y los arrianos. El Hijo y el Espíritu son «otro» 
que el Padre pero no «otra cosa». 

El Tomus Damasi, suma de fragmentos de las cartas que este Papa 
envia en el 374 a los orientales, es la clarificación definitiva de la per- 
fección de la divinidad a la vez que de la perfección de la humanidad 
de Cristo, subrayando al mismo tiempo el motivo soteriológico: si él 
no es Dios verdadero y hombre completo, no hay salvación humana. 
Hablar de Cristo es clarificar el «sacramentum salutis nostrae». 

«Ergo fratres, adseramus Dei Filium et perfectum esse Deum et 
hominem suscepisse perfectum» (DS 144). 

«llli [Marcelo de Ancira, Apolinar de Laodicea] imperfectam di- 
vinitatem in Dei Filio dicunt, isti imperfectam humanitatem in homi- 
nis Filio mentionantur. Quod si utique imperfectus homo susceptus 
est, imperfectum Dei munus est, imperfecta nostra salus, quia non est 
totus homo salvatus [...] Nos autem, qui integros et perfectos salvatos 
nos scimus, secundum catholicae Ecclesiae professionem perfectum 
Deum perfectum suscepisse hominem profitemur» (DS 146). 

El Concilio de Constantinopla significa respecto de la divinidad 
del Espíritu Santo, negada por los «pneumatómacos» o «macedo- 
nianos», lo mismo que significo Nicea respecto de la divinidad del 
Hijo 185 . Desarrolla el tercer articulo del Credo, pero operando con 
otras categorías. No se utiliza el término homooúsios para evitar re¬ 
celós y rechazos. El concilio parte de la igualdad dinàmica y de la 
igual santidad, de la igual potencia del Espíritu y de la igual adora- 
ción con que se le venera en la Iglesia. Se aplica el mismo criterio 
que en Nicea: lo mismo que si Cristo no fuera el Hijo consustancial 
con el Padre, no seríamos definitivamente hijos y permaneceríamos 
siempre bajo el temor como esclavos, de la misma forma si el Espíri¬ 
tu Santo no tuviera el mismo poder que Dios, tanto revelante («habló 
por los profetas») como santificante, no nos podria santificar y per- 


Unigénito contemplamos, por así decirlo, una sola forma que se refleja en la divini¬ 
dad inmutable». S. BASILIO, El Espíritu Santo XVIII, 45 (Madrid 1996) 182. 

185 Entre los Padres asistentes estan Gregorio de Nacianzo, Gregorio de Nisa, 
Melecio de Antioquia, Cirilo de Jerusalén, Diodoro de Tarso y Pedro de Sebaste. 
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maneceríamos todavía en nuestros pecados. A ello se anade que en 
la Escritura se le pone en una relación con el Padre anàloga a la del 
Hijo (San Juan) y que en la litúrgia de la Iglesia (bautismo y eucaris¬ 
tia) recibe la misma invocación y adoración l86 . Un anatematismo, 
unido a la confesión de fe, enumera las teorías que niegan la divini- 
dad del Hijo o del Espíritu Santo y que por tanto separan de la comu- 
nión eclesial (eunomianos, anomianos, arrianos, eudoxianos, mace- 
donianos, sabelianos, seguidores de Marcelo de Ancira, Fotino y 
Apolinar) 187 . A la vez excluyen todo resto de apolinarismo afirman- 
do la perfección de la humanidad de Jesús (cuerpo, alma, rnente) l88 . 
La vida de la Trinidad se refleja y reconoce en la divinización del 
cristiano. Hay un nacimiento del Verbo en el alma y una procesión 
del Espíritu que incorpora al hombre a esa vida, hasta colaborar con 
ella. Por eso los místicos desde Orígenes a Eckhart y San Juan de la 
Cruz repiten que si el Verbo no nace en el hombre, de nada le valen 
la generación eterna y su nacimiento de Maria, y que si el Espíritu 
Santo no nos diviniza integràndonos en las relaciones trinitarias, no 
hemos conocido a Dios ni participado en su ser 189 . 


186 kannengiesser, «Constantinopla (Estambul) II Concihos», en 
DPAC I, 482-484 con bibliografia, A M. RlTTER, «Konstantinopel I Okumemsche 
Synoden von 381», en TRE 19 (1990) 1518-1524; ID , «Dogma und Lehre in der al- 
ten Kirche», en C ANDRESEN (Hg), Handbuch der Dogmen- und Theologiege- 
schichte, I (Gottingen 1982) 170-221 

187 Hay un rechazo de las tres herejías fundamentales de ese momento «Divim- 
tatem quippe et virtutem atque substantiam unam Patns et Filn et Spiritus Sancti cre- 
dimus et aequalem honorem ac dignitatem, et impenurn coaetemum, in tnbus perfec- 
tissimis subsistentus, seu tribus perfectis personis, ut neque sabelliam languor habeat 
locum confusione subsistentiarum aut peremptione proprietarum, neque eunomiano- 
rum et arianorum et pneumatomachorum, íd est Spirituí resistentium, blasphemia 
praevaleat» Epístola Constantmopolitam concilu adpapam Damasum et occidenta- 
les episcopos, en N P. TANNER (ed.), Decrees of the Ecumènica! Councils, I (Lon- 
don 1990) 25-28, cit en 27 

1 8 «Inhumanatioms vero Christi sermonem sine aliqua violatione servamus, ne¬ 
que sine anima, neque sine mente, aut imperfectam camis dispensationem suscipien- 
tes, sed totum scientes perfectum quidem ante saecula existere Dei Verbum, perfec- 
tum vero hominem in novissimo dierum propter nostram salutem factum» Ibid , 27 

189 «Dios todo entero participado por los hombres en su totalidad constituye la 
vida etema [ J de forma que son deificados por la gracia de Dios-hecho hombre y 
deificador» S MAXIMO EL CONFESOR, Ambigua (PG 91,1088C) Esta doctrina de 
Orígenes, Màximo, Pseudo-Diomsio, que son los teonzadores de la idea griega de la 
divinización del hombre como troquelación en su ser del misteno trimtario, pasa a 
Occidente (Escoto Enúgena, Hugo y Ricardo de San Víctor, Guillermo de San Teo- 
donco ). Es reasumida con categorías anstotéhcas por Santo Tomàs, y en claves 
nuevas por Eckhart: «Fructus íncamatioms Filii Dei pnmus est quod homo sit per 
gratiam adoptionis quod Ipse est per naturam». Expos m Ioh 106, en A. DE 
LlBERA-E. Weber-E zum BRUNN (ed), L ’oeuvre latme de Maitre Eckhart VI Le 
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9. La cristología a la luz del misterio trinitario 
y de la pneumatología 

El Concilio de Constantinopla, cuando reasume el Símbolo de 
Nicea completàndolo, explicita la conciencia que tiene de su validez 
y autoridad universal al utilizar el término «ecuménico» 19 °. No nos 
quedan actas de él. El texto lo encontramos en la carta sinodal de 
Constantinopla (382). El Símbolo, llamado «nicenoconstantinopoli- 
tano», que pasarà a la celebración eucarística junto al de los apósto- 
les utilizado en la catequesis, lo encontramos en las actas del Conci¬ 
lio de Calcedonia. El Concilio de Constantinopla es capital para la 
comprensión cristiana de Dios, ya que al afirmar la divinidad del 
Espíritu Santo excluye como no cristiana esa larvada comprensión 
teològica dual, que habla sólo de Dios y su profeta, sea éste Moisès, 
Cristo o Mahoma, explicitando como constitutiva del cristiano la 
realidad trinitaria de Dios. Jesucristo no es sólo un hombre excelso, 
un profeta santifícado en el vientre de su madre, adoptado o elegido 
por Dios en el tiempo, consagrado por el pneüma o recompensado 
por su ejemplaridad moral, sino que es el Hijo, consustancial y eter- 
no con el Padre y en cuanto tal Dios encamado por nosotros y por 
nuestra salvación (Nicea). El Espiritu Santo no es sólo una fuerza, 
impulso o inspiración que Dios otorga a los hombres para realizar 
misiones divinas en el mundo. El ruah del AT es una cosa; el Trveüpa 
y éveotxjuxapóç de los griegos es otra. Otra muy distinta es el Espíri¬ 
tu Santo de la Verdad, el Espíritu de Cristo, que el Padre envia a peti- 
ción del Hijo. Él pertenece a la realidad constitutiva de Dios y Dios 
es él. 

Cristo queda así enclavado en la relación al Padre, con la idea de 
generación y filiación, y en la relación al Espíritu, que prepara su ve- 
nida al mundo y gesta su humanidad, que es naturaleza e historia, a 
la vez que universaliza su persona y su mensaje. Desde su manifesta- 
ción en la historia (Trinidad econòmica) hemos ascendido a pensar 
la relación interna en Dios con anterioridad a su manifestación (Tri¬ 
nidad inmanente). Las dos son inseparables: la una funda la otra y la 
otra revela a la una. La Trinidad es así el fundamento y el marco ne- 
cesario de la cristología. No es pensable un Cristo sin Dios Padre, 
ni es pensable un Cristo sin el Espíritu Santo. No hay cristología sin 
pneumatología, ni pneumatología sin cristología y ambas son etema- 
mente teologia. Las tres personas se autoconstituyen en relación y en 

Commentaire de l’Évangile selon Jean Le Prologue Chap 1,1-18 (Paris 1989) 
206-208 con el excursus 396-398 Cf. «Divmisation», en DSp III, 1370-1442; 
S. JUAN DE LA Cruz, Noche 2,21,5-6, Càntico 39,4-6. 

190 Cf. N. TANNER (ed), o c , 29. , , . 
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interacción se autorevelan al creyente, de forma que en la experien- 
cia cristiana juegan con el mismo peso la unidad de ser divino y la 
trinidad de personas, tanto en su acción personal en nosotros como 
en nuestra relación personal con cada una de ellas. 

Con el Tomus ad Antiochenos de San Atanasio (362), los textos 
de Constantinopla (381) y el Tomus Damasi, emanado del concilio 
romano del 382 y enviado a Paulino obispo de Antioquia, quedan 
perfiladas la fe trinitaria y la confesión cristológica. Explicar de cer¬ 
ca la conciliación entre perfección divina y perfección humana, 
constituyentes del único Cristo, serà la tarea del siglo v. 


V. LA CRISTOLOGÍA DE ÉFESO Y CALCEDONIA 

1. El transito al siglo v 

El siglo anterior estuvo centrado en el problema trinitario provo- 
cado por el arrianismo, al que responde Nicea, y en el problema de la 
verdad de la humanidad de Jesús, planteado por el apolinarismo, al 
que responden los teólogos tanto del àrea occidental como de Capa- 
docia. Constantinopla lo zanja normativamente al afirmar que «la 
economia de la came» supone una humanación completa y perfecta; 
que Cristo no asume sólo el cuerpo inanimado (aijnjxov) sino tam- 
bién el voüç (inteligencia) y que por tanto no tuvo sólo un alma ve¬ 
getativa o animal sino humana 19 *. 

Con el siglo iv estamos ante fenómenos históricos nuevos, deci- 
sivos para la vida de la Iglesia y para la cristología, como son la in- 
vasión de los pueblos bàrbaros, la división del orbis romanus en 
dos mitades, la debilitación de Occidente y el peso que adquirirà 
Constantinopla, menos afectada que Roma por las invasiones. 
Roma fue conquistada y saqueada por Alarico en el 410, mientras 
que el Imperio bizantino logró sobrevivir hasta 1453. Las diferen- 
cias políticas y culturales de esos dos universos determinan en ade- 
lante los problemas teológicos. Oriente estarà detenninado por las 
controversias cristológicas (apolinarismo, nestorianismo, monofi- 
sismo), mientras que en Occidente comienzan a aparecer los pro- 

191 Los Padres hablan siempre de la necesidad de que Cristo fuera un hombre 
completo, de su alma «racional y perfecta» y de la «plenitud de su naturaleza», para 
poder salvar todo el hombre, pero no explicitan la antropologia con la que operan. En 
unos encontramos una comprensión dicotómica (cuerpo y alma) y en otros una com- 
prensión tricotómica (cuerpo, alma y espíritu o noús, sensus). Así San Ireneo, Oríge- 
nes, San Ambrosio proponen esta última con referencia a 1 Tes 5,23, pero no de una 
manera constante. El propio San Pablo utiliza otros esquemas ademàs de éste. 
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blemas específícos de una antropologia cristiana y de una eclesio- 
logía catòlica. San Agustín tiene frente a sí a Pelagio y Juliano de 
Éclana, a Donato y al maniqueismo. En cambio cuando reflexiona 
sobre Cristo o la Trinidad no tiene delante de sí herejes vivos o gru- 
pos beligerantes. 

En el último decenio del siglo iv desaparecen las grandes figuras 
de la primera època dorada de la Patrística: San Basilio (f 379), San 
Dàmaso (f 384), San Cirilo de Jerusalén (f 386), San Gregorio de 
Nacianzo (| 389), San Gregorio de Nisa (t 394), Diodoro de Tarso 
(t 394), San Ambrosio de Milàn (f 397). Los primeros decenios del 
siglo, hasta que estalle la controvèrsia nestoriana en el 428, estàn 
centrados en la superación interna del apolinarismo, que pervive 
hasta el 420, aun cuando ya en la clandestinidad y haciendo pasar las 
obras de sus representantes bajo nombres respetados como Gregorio 
el Taumaturgo, el papa Julio de Roma o el propio San Atanasio. Ya 
vimos cómo por consideraria de este último aceptó el propio Cirilo 
de Alejandría la polèmica fórmula apolinarista: «la única naturaleza 
encarnada del Dios Logos» 192 . 


2. La escuela de Antioquia. Teodoro de Mopsuestia 

La superación interna del apolinarismo fue realizada ante todo 
por los grandes capadocios Gregorio de Nisa, Gregorio de Nacianzo, 
Anfiloquio de Iconio en una primera fase 193 , y en una segunda por 
los representantes de la llamada escuela de Antioquia, que domina- 
ban en el àrea siria a comienzos del siglo iv. Su iniciador fue Diodo¬ 
ro de Tarso, hombre de gran cultura tanto filosòfica y literaria como 
exegética. Juliano el Apóstata estuvo en Antioquia en el 362-363. 
Frente a él, que había escrito Contra los galileos, Diodoro defendió 
con energia la divinidad de Jesús «el galileo», siendo reconocido por 
el emperador como un adversario digno de respeto. Otros miembros 
cualificados de esta escuela son San Juan Crisóstomo (que màs que 
una reflexión teòrica forja fónnulas precisas y extrae la dimensión 
moral de la cristología), sobre todo Teodoro de Mopsuestia y luego 
en menor medida Teodoreto de Ciro. Estos tres nombres hay que es- 
tudiarlos en su momento y en sus obras auténticas; no a la luz de las 
controversias posteriores, tras haber sido considerados como precur- 


192 Epist. ad Iovin., en LlETZMANN, o.c., 250-251. 

193 Cf. J. LlÉBAERT, L’Incarnation..., 158-164; A. GRILLMEIER, «Cristología 
capadocia», en Cristo en la tradición cristiana, 585-598. 
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sores del nestoriamsmo y sufnr la condena del Concilio de Constan- 
tinopla en 553 (cuestión de los «Tres Capítulos») 194 

La escuela de Antioquia se caracteriza por una sene de rasgos 
que la diferencian y a la larga la enfrentaràn con el tipo de exégesis, 
de onentación filosòfica y de cnstología característica de Alejandría 
Se ha utilizado la doble expresión Lógos-sàrks, para indicar el pun- 
to de vista central de la cnstología alejandrina, y Lógos-ànthròpos, 
para indicar el punto de vista diferenciador de la cnstología antio- 
quena Para la cnstología alejandrina la intuición que esta en el pun¬ 
to de partida es la acción del Logos insertàndose en el mundo, com- 
partiendo nuestra historia, siendo lo que nosotros somos fràgil reali- 
dad perecedera (odpç) Lo decisivo son la iniciativa divina, que 
previene al hombre desde la creación misma para acoger al Verbo 
encamado, y el hecho histónco de la encamación del Verbo, que con 
su divinidad nos diviniza, con su came santifica a la Iglesia y en la 
eucaristia nos hace a cada uno participes de su ínmortalidad El Lo¬ 
gos encamado es el sujeto de todas las afirmaciones y la evidencia 
de toda la cnstología alejandrina Jn 1,14 es la clave para compren- 
der a Cnsto, y el texto guia para dar unidad de sentido a todos los de- 
màs textos del NT La encamación confiere novedad al cristiamsmo 
frente a las religiones Desde estos presupuestos la cnstología tuvo 
dificultades para afirmar la plena y perfecta humamdad del hombre 
Jesus Un hilo une el arrianismo, el apolinansmo y el monofisismo 
en la acentuación del Logos y en la dificultad para aceptar una hu- 
mamdad consistente, tanto en su autonomia metafísica como en su 
dinamismo moral, en el orden de la inteligencia y en el orden de la 
voluntad 

La cnstología antioquena reacciona frente a esa comprension de 
Cnsto que parece «transformar» a Dios en el hombre y a la vez «di- 
solver» al hombre en Dios, reacciona contra toda idea de umón de 
Dios en Cnsto como rcpcxcnç o evoiatç 195 Sobre ese fondo hay que 

194 Cf J N D KELLY, Imtiation a la doctrine des Peres de l Eglise 312-318 
(La cnstología de Antioquia), J LlEBAERT, o c , 165-184 (La teologia «Verbo-hom- 
bre» despues de las condenaciones del apolinansmo La cnstología de los predicado¬ 
res), M SlMONETTI, «Diodoro de Tarso», en DPAC I, 601-602, ID , «Teodoro de 
Mopsuestia», en DPAC II, 2076-2079, F A SULLIVAN, The Chnstology ofTheodo- 
re of Mopsuestia (Roma 1956), R A NORRIS, Manhood and Chnst (Oxford 1963), 
J M LERA, «Y se hizo hombre » La economia trmitaria en las catequesis de Teo 
doro de Mopsuestia (Bilbao 1977) 

195 Las fonnas extremas y hereticas de tales actitudes son, por ejemplo, el smu- 
sianismo de Polemon, que afirmaba la plena consubstancialidad del Logos y de su 
alma divimzada, o los aphtartodocetas (= incorruptibles) — 6 discipulos de Julian de 
Halicamaso en tomo al 363 o eutiquianos del siglo VI''—, quienes afirmaban que el 
cuerpo de Cnsto era incorruptible y que no habia sufndo en la craz 
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entender al cabeza de los antioquenos, Teodoro de Mopsuestia, que 
se propone justamente recuperar una cnstología donde el hombre Je¬ 
sús tenga su pleno lugar y mantenga entera su humana verdad La di¬ 
ferencia de sensibihdad espiritual y de métodos que los separan de 
los alejandnnos es grande. La exégesis antioquena es literal e histò¬ 
rica, se orienta, sobre todo, por los evangelios sinópticos, desdena la 
lectura tipològica o alegónca del AT respecto del cual muestra la 
ruptura que el NT supone, mimmiza la presencia de Cnsto en aquél, 
acentuando su condición de hombre concreto, de judío particular en 
lugar y tiempo Sus textos bíblicos de referencia para comprender la 
encamación son aquellos que hablan de Jesús como templo (Jn 
2,21), en los que se dice que el Verbo habitó entre nosotros (Jn 
1,14b), o que en él habita toda la plenitud de la divimdad corporal- 
mente (Col 2,9) Si los alejandnnos subrayan el aapKcoGévxa en el 
Símbolo de Nicea, ellos en cambio subrayan el èvav0p<n7tf\oavta, es 
decir, humanación frente a encamación Teodoro ve al AT como un 
ciclo histónco separado tanto del politeísmo como de la compren- 
sión cristiana de la Tnnidad, lo lee exclusivamente desde sí mismo y 
es el pnmero que, al interpretar el Cantar de los Cantares, mega que 
el esposo y la esposa sean typoi de Cnsto y de la Iglesia, ídentifícàn- 
dolos sin mas con Salomon y una princesa egípcia 196 La escuela 
alejandrina en cambio practica una exégesis de naturaleza menos li- 
teralista, cuenta con el sentido espiritual, tipico o alegónco del AT, 
ve la primera fase de la revelación en el pueblo elegido en continui- 
dad con Cnsto y la Iglesia El Verbo no aparece por primera vez en 
Cnsto sino que ha ido teniendo vemdas sucesivas y es inherente a to¬ 
dos los lógoi antenores La antropologia a su vez es diferente, ya que 
mientras los antioquenos se onentan por Anstoteles, los alejandnnos 
contmúan la tradición de Platón, Plotino y Orígenes 197 

Sobre ese fondo hay que interpretar pnmero a Teodoro y luego a 
Nestono El pnmero parte de una alergia frente al apolinansmo y se 
remite a la tradición para combatirlo 

«Nuestros bienaventurados Padres nos pusieron en guardia contra 
todo esto cuando dicen “Se encarno y se hizo hombre”, a fin de que 
creamos que el que fue asumido y en quien moro el Verbo de Dios es 


196 Cf M D SlMONETTI, Notte sull esegest veterotestamentaria di Teodoro de 
Mopsuestia en VetChr 14 (1977) 69-102, ID , Lettera e/o allegona Un contnbuto 
alia slorta dell esegesi patristica (Roma 1985), ID , Profilo stonco dell esegesi pa 
tnstica (Roma 1981) 

19 7 Aunque no todos estan de acuerdo, es ya usual caracterizar y contraponer es¬ 
tàs dos cnstologias como cnstología del Logos-sarks (linea alejandnna) y cnstología 
del Logos-anthròpos (linea antioquena) Cf R V SELLERS, Two Ancient Christolo- 
gtes (London 1940), A GRILLME1ER, «En visperas de Efeso», o c , 659-693 
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un hombre perfecto, perfecto en todo según la naturaleza humana, 
compuesto de cuerpo mortal y de alma inteligente, porque fue por el 
hombre y por su salvación por lo que descendió del cielo» 198 . 

É1 valora, por tanto, al màximo la humanidad asumida y su capa- 
cidad de obrar de forma autònoma. Esta humanidad es un sujeto con 
plenitud ontològica y dinàmica. Esto constituirà el problema clave 
en adelante. ^Cómo se unen esa humanidad completa y el Verbo para 
constituir al hombre Jesús? Teodoro tiene tres obras claves a las que 
hay que referirse: De incarnatione, Contra Apollinarem y Homilías 
catequéticas. En ellas aparecen constantemente estas fórmulas: el 
Verbo se ha encamado asumiendo un hombre; ha habitado en una 
naturaleza humana; se ha revestido del hombre Jesús. Frente a la 
cristología alejandrina, que habla de «unión» o incluso de «mezcla», 
él se opone a esta terminologia hablando siempre de «asumpción». 
Su terminologia màs querida es: «el que asumió»y «el asumido». El 
que asumió era Dios y el asumido era el hombre. De ahí la fórmula 
que llegarà hasta nuestros días: «cristología del homo assumptus». 
También aquí la motivación para esta afirmación es soteriológica, 
pero invirtiendo la objeción de Apolinar. Frente a éste afirma que es 
esencial que el Logos haya asumido un alma, porque el pecado sólo 
ha sido vencido si lo ha vencido su voluntad libre de hombre, santifi- 
cado por el Espíritu y preservado de toda falta por su unión al Verbo. 

Insiste en la diferenciación del Hijo de David y del Hijo de Dios, 
de la naturaleza humana y de la naturaleza divina. 

«De esta manera los santos Libros nos ensenan la diferencia de las 
dos naturalezas, y así tenemos que aprender necesariamente quién es 
el que asumió y quién es el que fue asumido. El que asumió es la na¬ 
turaleza divina que hizo por nosotros todas las cosas, mientras que el 
otro es la naturaleza humana, que fue asumida en favor de todos nos¬ 
otros por aquel que es la causa de todas las cosas. Esta es una unión 
inefable y etemamente indisoluble» 199 . 

Sin embargo, no afirma que haya dos sujetos, dos hijos: 

«Aun cuando digamos dos naturalezas, no por eso nos vemos 
obligados a decir dos Senores, dos Hijos; esto seria de una candidez 
superlativa. Todos aquellos que bajo un aspecto son dos y bajo otro 
aspecto son uno, la unión que de elíos hace uno no destruye la distin- 
ción de naturalezas, ni la distinción de naturalezas se opone a que sea 
uno» 200 . 


198 Hom. cat. 5,15.17. 

199 Ibid. 8,10. 

200 Ibid. 8,13. «No fue sólo Dios ni sólo hombre, sino que es en verdad, por na¬ 
turaleza, “en los dos”, Dios y también hombre. Es Dios Verbo el que asumió, pero es 
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Ha aceptado que el hombre-Dios forma una unidad, que es un úni- 
co sujeto de atribución, incluso encontramos la idea de unión según 
las hipóstasis y una real comunicación de propiedades: «Aun cuando 
es evidente que la divinidad no puede padecer, sin embargo por la 
unión son una cosa; por consiguiente, aun cuando fúera uno el que pa- 
deciera, sin embargo todo es atribuido a la divinidad» 201 . La gran 
cuestión surge a la hora de explicitar el modo de la unión. Mientras 
que Alejandría inclina a pensaria como unión-fusión-identificación, 
Antioquia inclina a pensaria como reunión-habitación-relación-coo- 
peración. Las palabras griegas que explicitan esta diferencia son 
evoxnç y cruvdóeioc. El las utiliza para decir que las dos naturalezas se 
unen para formar un solo prósopon, una «persona común». Los térmi- 
nos todavía son fluidos. El preferirà decir que las dos naturalezas for- 
man un solo Tipócxojtov. Esta palabra signifícaba en su origen, faz, 
màscara, papel, figura, sujeto, personaje que se representa en el teatro. 
Nunca dice Teodoro que haya dos prósópa en Cristo antes de la unión. 
Ahora bien, cuando se trata de explicitar la naturaleza de la unión, dis- 
tingue tres formas: unión por esencia (rar’ oúatav), unión por energia 
(rai:’ rvepyríav), unión por benevolencia (rar’ eòóoidav). Él se incli¬ 
na por esta última, que viene a decir que es unión por gracia. Con ello 
pone a Cristo en la cercanía de los santos, de los hombres movidos o 
santificados por el Espíritu, aun cuando la considera superior a la 
unión moral de Dios con un hombre inspirado, porque es permanen- 
te 202 . Algunas de sus fórmulas anticipan las de Calcedonia: la indivi- 
sibilidad de la persona y la no confusión de las naturalezas. La teolo¬ 
gia le ha reconocido el mérito de haber sido el primero en proponer la 
fórmula que adoptarà la Iglesia después: «dos naturalezas y una perso¬ 
na o hipóstasis», aunque haya considerado insuficiente la manera en 
que precisa la relación entre ellas 203 . Así aparecen los puntos débiles 
de su teologia: 

1. La oposición que establece entre el Verbo y el hombre; entre 
Dios y el templo en el que habita; entre el que asume y lo asumido; 
entre el que se reviste de una humanidad y la humanidad revestida. 
Esta diferencia en el único Jesús terminarà luego convirtiéndose en 


hombre el que fue asumido. Y el que es forma de Dios asumió la de esclavo, y la for¬ 
ma de esclavo no es la forma de Dios. En la forma de Dios es el que por naturaleza es 
Dios, el que asumió la forma de esclavo: pero la forma de esclavo es el que por natu¬ 
raleza es hombre, que fue asumido por nuestra salvación». Ibid. 8,1. 

■ 01 In Ioh. evang. 8,16. 

202 Cf. Hom cat. 8,7. 

■° 3 «El resultado de la unión no es una confusión de las naturalezas ni una divi- 
sión insostenible de la persona. Debemos pensar que las naturalezas permanecen sin 
confundirse y reconocer que la persona es indivisible». Ibid. 3,10. «El prósopon es 
único». De incarnatione 5,11. 
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escisión, hasta el punto de contraponer el hombre Jesús dialogando o 
refíriéndose a Dios al margen del Hijo. 

2. Su manera de concebir la relación de las naturalezas «con- 
juntas» mas que unidas, y haciendo al Espíritu Santo el instrumento 
de esta unión, lo que inclina a concebirla como una forma de adop- 
cionismo, elección o santificación por el Espíritu de un hombre que 
ya preexistía a la unión. 

3. La divinidad y la humanidad estan yuxtapuestas y su unidad 
se la otorga la «persona común», pero no aparece con claridad si tal 
persona común es la persona del Verbo o el producto del encuentro 
entre el Verbo y un hombre. 

Todo esto no significa que Teodoro tuviera una cristología herèti¬ 
ca. Aún estamos en el camino de una clarificación de la unión y del 
único sujeto personal que la constituye y no sólo que es resultado de 
ella 204 . Situado en su momento y contexto es el autor que mas con- 
tribuyó al progreso de la cristología entre Constantinopla y Efeso, 
preparando la fórmula de Calcedonia 205 . 


3. Nestorio. QeofoKoç: la conexión entre mariología 
y cristología 

En Nestorio encontramos la expresión límite de la cristología an- 
tioquena con su preocupación por salvaguardar la intcgridad de la na- 
turaleza humana de Cristo, su autonomia y libertad, frente a la com- 
prensión alejandrina que parecía reducirla a instrumento del Verbo, 
sin consistència pròpia. Su preocupación se explicita al distinguir las 
propiedades de las dos naturalezas, sin preocuparse tanto de explicar 
el modo de la unión, de forma que el sujeto resultante no sea la super- 
posición de dos ordenes que, por estar completos en sí mismos, no 

204 Cf J. LIFBAERT, oc, 169; A GRILLMEIER, o.c , 688-689, lo mega 

205 Después de enumerar los puntos débiles de su cnstología, J D N KELLY, 
o c , 318, concluye. «Lo que le falta a su pensamiento como a toda la teologia antio- 
quena de su època, es una metafísica claramente elaborada de la personahdad, de 
manera especial no ha percibido la diferencia entre naturaleza y persona. Pero una 
vez dicho esto seria cometer un anacromsmo tachar de herejía a Teodoro por seme- 
jantes razones. En su tiempo la cristología està a la búsqueda de esta distinción y se¬ 
ria injusto esperar de él una solución definitiva que la escuela de Alejandría tampoco 
estaba en situación de aportar» «Con Teodoro el debate sobre la interpretación de la 
persona de Cnsto, dada por el amamsmo y el apolinarismo, tuvo un contrapunto esti- 
mulante. La cristología del Logos-anthropos aparece ahora en una clara contraposi- 
ción a la cnstología del Logos-sarks No se trata de fórmulas, sino de dar con la mter- 
pretación justa de la relación entre Dios y el mundo a la luz de la fe de la Iglesia en la 
encamación y redención por medio de Jesucnsto». A. GRILLMEIER, o c , 689-690. 
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puedan realmente constituir una unidad de ser y de acción. Nestorio, 
discípulo de Teodoro de Mopsuestia y sacerdote de Antioquia, fue 
consagrado obispo de Constantinopla en el 428. Hombre de talante ri- 
guroso y radical, tanto en el orden lógico como en el moral. En su pre- 
dicación foe especialmente sensible a la exactitud verbal y a la preci- 
sión conceptual. Llevado de su distinción tan clara entre las propieda¬ 
des divinas y humanas en Cristo, negó la posibilidad de que Dios 
naciera, padeciera y muriera. Otra vez se repetia el escàndalo: / era po- 
sible reconocer a Dios gestàndose en las entranas de una mujer, na- 
ciendo en la debilidad absoluta, estando a merced de una situación hu¬ 
mana que puede hacer todo con él, hacerle perecer o deshacerse de él? 
Esta reflexión teòrica tomó tintes practicos cuando aplicó la reflexión 
a la mariología. En su predicación rechazó como desacertada la invo- 
cación de Maria como Theotókos (= madre de Dios), expresión que 
aparece con la antífona Sub tuum praesidium (Bajo tu amparo nos 
acogemos...) en Egipto ya en el siglo m 206 . Con una división tan radi¬ 
cal de las naturalezas y sin atención a la unidad personal, en rigor Nes¬ 
torio no podia llamar a Maria madre de Dios, sino sólo madre de la 
naturaleza humana, no madre del Logos sino madre de Cristo. Por eso 
el titulo apropiado seria Christotókos, madre de Cristo, y en el mejor 
de los casos Theodóchos (Geóç = Dios; 8e%ogca = acoger, recibir, 
aceptar), receptora de Dios. 

Su predicación produjo la reacción popular y la de los obispos, 
incluido el de Roma, Celestino I. El pueblo pone carteles en las puer- 
tas de las iglesias y Eusebio de Dorilea compara a Nestorio con Pa¬ 
blo de Samosata, condenado en el Concilio de Antioquia (268), por 
hacer de Cristo un mero hombre. Si la acusación hecha a todas las 
herejías cristológicas del siglo n (ebionitas, adopcionistas, docetas, 
gnósticos) era que «disolvían» (àúei tóv Tpaonv, dice una variante 
oriental de 1 Jn 4,3), la acusación a esta nueva forma de adopcionis- 
mo era que «dividia» en dos a Cristo; que negaba su unidad perso¬ 
nal. Proclo, segundo sucesor de Nestorio en Constantinopla, predica 
allí contra él, poniendo de manifíesto el último fondo de la contro¬ 
vèrsia; «No predicamos un hombre divinizado sino un Dios hecho 
came». Esta es la pregunta clave: lo que encontramos en Cristo, /,es 
una gesta de ejemplaridad moral, de santificación por el Espíritu de 
un hombre encargado con una misión, que surge de abajo y asciende, 
o por el contrario es una gesta de Dios, que desciende, es con noso- 


206 Cf F Mercenier, «L'antiphone manale grecque la plus ancienne (Papiro 
Rylands n 47)», en Le Muséon 52 (1939) 229-235; Id , «La plus ancienne prière a la 
S. Vierge. le Sub tuum praesidium», en Les qüestions paroissiales et litúrgiques 24 
(1940) 33-36; J. Auer, Unter deinem Schutz und Schirm Das dlteste Manengebet 
der Kxrche (Regensburg 1988). 
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tros y habita en el mundo siendo hombre? Es, en cristología, el mis- 
mo planteamiento que harà en Occidente San Agustín frente a la an¬ 
tropologia de Pelagio 207 . 


4. San Cirilo de Alejandría y el Concilio de Éfeso 

A Nestorio se opuso directamente San Cirilo, iniciàndose una co¬ 
rrespondència primero entre ambos y luego con el papa Celestino de 
Roma. En esta polèmica dogmàtica se mezclaron otros motivos: la 
rivalidad de sedes patriarcales y la animadversión personal, actuàn- 
dose con violència hasta en el mismo Concilio de Éfeso. Cirilo deci- 
dió su mauguración sin esperar a los obispos orientales, que defen- 
dían a Nestorio. Hasta hoy sigue abierta la discusión sobre el verda- 
dero pensamiento de Teodoro y Nestorio 208 . ^Era la suya una 
cristología deficiente pero en camino hacia la clarificación definiti¬ 
va, o era una cristología positivamente herètica, por negadora de as- 
pectos esenciales de la fe apostòlica? ^Le hizo justicia el Concilio o 
cometió un gran escàndalo? Se ha dicho que «nunca como en el caso 
presente fue tanta la interferencia de la política y de las cuestiones 
personales en las cuestiones doctrinales» 209 . El Concilio de Éfeso es 
el golpe de péndulo frente a una cristología antioquena extrema que 
se centra en el hombre Jesús, al que atribuye un dinamismo autóno- 
mo y que es asumido por el Verbo que viene a habitar en él. En 
Antioquia la redención es vista como acción de la libertad humana y 
mérito del hombre Jesús, que unido a todos nosotros se presenta ante 
Dios. El sacerdocio y mediación de Cristo son vistos en perspectiva 
ascendente, como una gesta del homo assumptus 210 . 

207 Cf I SciPIONE, Nestorio e il Concilio di Ejeso (Milano 1974), J D N 
KELLY, o c., 321-328 A GRILLMEIER, o c , 699-734 

208 Al negar una palabra clave para la fe ortodoxa en la encamación (Theotókos) y 
con ello poner en peligro el kengma esencial de la fe, Nestono provoco un «escàndalo 
ecumémco», que el Concdio intenta reparar Otra es la cuestión de si éste no distinguió 
entre la intención profunda de Nestono y la terminologia con la que la expresaba <,Fue 
Nestono realmente nestonano en el sentido técmco que esta palabra tuvo después? Cf. 
A. Grillmeier, «Das Scandalum oecumenicum des Nestonus in kirchhchdogmati- 
scher und theologiegeschichtlicher Sicht», en Mit ihm und m ihm , 245-282. 

209 J D N Kelly, o.c , 361 

210 En el tema del sacerdocio de Cristo se diferencian claramente las tres líneas 
teológicas de este momento. La latma con San León ve el fundamento de la media- 
ción en la umón personal del Logos con la naturaleza humana No es sacerdote ni el 
Logos, como quería Alejandría, m el assumptus homo, como quería Antioquia, smo 
el Verbo encamado Cf R A. GREER, The Captain of our salvation A Study in the 
patristic Exegesis of Hebrews (Tubingen 1973) 305-355 
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La cristología del Concilio de Éfeso, que es la de San Cirilo de 
Alejandría, significa una inversión de las perspectivas de Nestorio. 
Su punto de partida es el Verbo encamado; su fonna de pensar la 
unión es la categoria de unión hipostàtica (evcooiç m0’ Ú7ióoxacn.v); 
su manera de pensar la eucaristia, la Iglesia y la salvación tiene 
como fundamento común la deifícación. Ésta es resultante de la 
igualdad de naturaleza y de la comunión de destino entre Dios y el 
hombre, haciendo él suya nuestra situación y nosotros haciendo 
nuestra su condición. En esta comprensión van mas íntimamente 
unidas cristología, eclesiología y soteriología 21 '. Justamente porque 
es un vuelco de perspectivas por contraposición con Nestorio la cris¬ 
tología ciriliana asumida por el Concilio de Éfeso tiene unas aristas 
que primero limarà el propio Concilio y luego reequilibrarà la 
Fórmula de Unión (433) entre antioquenos y alejandrinos, firmada 
por Juan de Antioquia y Cirilo. Sólo encontrarà su equilibrio final en 
Calcedonia, que unifica en un esquema mas amplio un diofisismo 
antioqueno con la unidad hipostàtica reclamada por los alejandrinos, 
superando la ambigüedad del término prósópon al identificarlo con 
hypóstasis, y al contraponer ousía a hypóstasis. De esta forma se lo- 
grarà un sentido unívoco para el término hipóstasis en sentido trini- 
tario y cristológico, ya que, aun cuando funcionen en sentido diver- 
so, en ambos casos existe la contraposición: naturaleza (úúarçj-per- 
sona (úitóotaoiç) 212 . 


211 «Apolinar de Laodicea transfiere el término hypóstasis a la cristología para 
designar la realidad única de Cristo y con este sentido se impuso por obra de Cirilo 
de Alejandría Aclarada su distmcíón respecto del término natura pasó a la defim- 
cion de Calcedonia (451) En las discusiones postenores, que tenían que tener en 
cuenta la posición de Nestono, quien sostenia que las dos naturalezas tenían que ser 
hipostàticas, es decir mdividuales, los teólogos bizantinos perfilaron ulteriormente la 
noción de hypóstasis pomendo de relieve junto con el aspecto de mdividuahzación el 
aspecto de subsistència, haciendo así posible un empleo unívoco del termino tanto en 
la teologia trimtaria como en la cristología» B STUDER, «Hypóstasis», en DPAC I, 
1072 

212 Textos. Deux dialogues christologiques Ed de G M de Durand (SC 97, Pa¬ 
ns 1964), ^Por qué Cristo es uno ? Ed de L LEONE. Trad de S García-Jalón (Ma¬ 
drid '1998) Cf H DU MANOIR, Dogme et Spintiialité chez Cyrille d’Alexandrie 
(Pans 1944), H Chadwick, «Euchanst and Chnstology m the Nestonan Contro- 
versy», en JThSNS 2 (1951) 145-165, A HOUSSIAU, «Incamation et commumon se- 
lon les Pères grecs», en Irémkon 45 (1972) 457-468, E Gremedhin, Life-giving 
blessing An Inquiry into the Euchanst Doctnne of Cynl of Alexandria (Uppsala 
1977), M O BOULNOIS Nantes, «Die Euchanstie, Mystenum der Eimgung bei 
Cynll von Alexandnen Die Modelle der tnmtanschen und chnstologischen Emi- 
gung», en ThQ 4 (1998) 294-310, B MEUNIER, Le Christ de Cyrille d’Alexandrie 
L’humanité, le salut et la question monophysite (Pans 1997) 
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El Concilio de Éfeso, convocado a petición de Nestorio por el 
emperador Teodosio II, fue para el dogma cristológico lo que Nicea 
para el dogma trinitario. La convocatoria hecha en noviembre del 
430 cita a los obispos en Éfeso para la fxesta de Pentecostés, que ese 
ano caía el 7 de junio. Fueron invitados todos los metropolitas, tam- 
bién San Agustín que ya había muerto el 28 de agosto de ese mismo 
ano. El obispo de Roma Celestino envia como legados a dos obispos 
y un sacerdote. El objetivo del Concilio era clarificar los disturbios 
provocados por las afirmaciones de Nestorio, que reconoce a Maria 
como madre de Cristo pero no como madre de Dios. Estamos en una 
fase nueva de la clarifícación cristológica, ya que Nestorio parte de 
la oposición al arrianismo, confesando al Verbo como consustancial 
al Padre, pero a la vez estableciendo una diferencia entre él y el 
hombre asumido, sin clarificar la unión que se da entre ellos y sin 
afirmar una unidad de sujeto, que permita aplicarle tanto las afirma¬ 
ciones divinas de majestad como las humanas de sufrimiento (comu- 
nicación de idiomas). Como todos los antioquenos, Nestorio recla- 
maba que las dos naturalezas de Cristo tenían que ser hipostàticas, y 
habla de un «prósopon», de «persona común». 

San Cirilo convoca el concilio en la Iglesia de Éfeso, dedicada a 
Mana, el 22 de junio, cuando aún no habían llegado los obispos orien- 
tales, que en su gran mayoría eran favorables a Nestorio y compartían 
la cristología antioquena, mientras que los que estaban presentes eran 
favorables a Cirilo. A partir de este instante la cuestión doctrinal se 
convierte a la vez en un choque de dos sedes (Constantinopla y Ale- 
jandría) y de dos personas (Nestorio y Cirilo). La primera sesión fue la 
decisiva. En ella se recitó el Símbolo niceno, se presento el material 
de la controvèrsia y se leyó la segunda carta de San Cirilo dirigida a 
Nestorio explicando el Símbolo de Nicea. A continuación se pide una 
votación sobre si la carta de San Cirilo es conforme a la fe de Nicea, 
mientras que se afinna que la carta de Nestorio, que no había querido 
acudir al concilio, no es confomie a la fe de Nicea y se le echa en cara 
su predicación sobre Cristo y sobre Maria. Se leen a continuación la 
carta del papa Celestino y la tercera carta de San Cirilo, pero no se 
realiza una votación sobre ninguna de ellas. Se lee también un florile- 
gio de textos patrísticos, con lo cual aparece un aspecto nuevo del mé- 
todo dogmàtico, ya que se apela no sólo a la Sagrada Escritura y al 
Concilio de Nicea sino también a la tradición de los Padres. Cuando el 
24 de junio llegaron los obispos orientales con Juan de Antioquia a la 
cabeza, denuncian los peligros de apolinarismo presente en los anate- 
matismos de San Cirilo, condenàndolo a él y a los cabezas de su gru- 
po. Entretanto llegaron los delegados del papa Celestino, que tenían 
ordenes de apoyar la línea de Cirilo. En las sesiones del 10 y 11 de ju- 
lio, los delegados romanos dieron el visto bueno a las decisiones to- 


madas contra Nestorio, que el dia 11 es destituido. Se envia una emba- 
jada a Juan de Antioquia, que se niega a venir y es excomulgado. El 
emperador decide encarcelar a Nestorio, Cirilo y Memnón de Éfeso, 
pero no a Juan de Antioquia. 

Éfeso no quiere ofrecer una fórmula nueva sino hacer una in¬ 
terpretación autèntica de Nicea, aprobando la carta de San Ciri¬ 
lo 2U . Ésta es presentada a su vez a la luz de los anatematismos, 
que van como anexos al texto pero no tienen la misma autoridad. 
Prohíben que nadie componga otro símbolo distinto de la fe de Ni¬ 
cea, definida por los Padres que fueron congregados en el Espíritu 
Santo. El contenido de la carta de San Cirilo es una inversión de las 
afirmaciones fundamentales de Nestorio. Ante todo rechaza la acu- 
sación de que los alejandrinos comprendieran la encarnación como 
transformación del Verbo ni en la came ni en un hombre completo. 
Hablan de unión según la hipóstasis y de que el Verbo se hizo hom¬ 
bre completo. Esta unión es de tal naturaleza que desborda la capa- 
cidad de comprensión del hombre. A la vez diferencian esa manera 
de comprender la unión de la que proponen los antioquenos: no se 
realiza por la asumpción de un rcpóoomov (personaje, sujeto) ni 
tampoco por un acto de benevolencia de Dios respecto de un hom¬ 
bre ya existente (raxà 0éVr|aiv, rax’ eòóoKÍav). Si son dos las na¬ 
turalezas que se unen, sin embargo el sujeto de la unión es un único 
Cristo e Hijo: «eíç 8è èl; àpóoïv Xpiaxòç rai ‘Yióç» (DS 250). No 
hay supresión de las naturalezas por la unión, sino que la divinidad 
y la humanidad convergen dàndonos un único Senor y Cristo. Des- 
de esta afirmación del único Hijo y la simultànea negación de la 
existència de un hombre corriente sobre el que descendiera el Ver¬ 
bo, se concluye la afirmación de la Theotókos. Evidentemente Ma¬ 
ria no es madre de Dios porque él comience a existir naciendo de 
ella, ni porque Maria dé en cuanto creatura origen a su Creador, 
que seria puro panteísmo o politeísmo, sino que el Verbo toma de 
las entranas de Maria el principio de su ser encamativo. De ella el 
Espíritu Santo formó su cuerpo animado por un alma racional al 
que el Logos se unió según la hipóstasis. Por ello el Logos engen- 
drado según la came es Hijo de Maria, ya que ella ha concurrido al 
nacimiento de Jesús con la misma colaboración que cualquier mu- 
jer al nacimiento de su hijo. Éste que tenia una forma eterna de 
existència (aaapraç) comenzó a tener una forma humana y tempo¬ 
ral (èvaapKoç), prolongando aquélla en ésta. A partir de ese instan¬ 
te comenzaràn a aparecer una serie de afirmaciones simétricas: 
Cristo es hijo del Padre en la etemidad e hijo de Maria en el tiem- 


213 Cf. texto de la carta de San Cirilo en DS 250-251; T. CAMELOT, Éfesoy Cal- 
cedonia (Vitòria 1971); N. P. TANNER (ed.), o.c., 40-44. 
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po, es engendrado por él y consustancial con él a la vez que engen- 
drado por Maria y consustancial con ella. Es imagen perfecta del 
Padre y se parece físicamente a su madre. Dos son las generaciones 
de Cristo, en diferencia pero en continuidad, fundàndose la humana 
en la divina y prolongando la humana a la divina, a la vez que sien- 
do aquélla el fundamento para conocer a ésta. 


5. Los Anatematismos o los limites de la cristología ciriliana 

Junto a la cristología normativa del Concilio, los anatematismos 
reflejan la cristología ciriliana en su expresión màs radical, contra- 
puesta a la línea antioquena 214 . Aquí aparecen las categorías sistemà- 
ticas, màs precisas en un sentido y màs ambiguas en otro. Mientras 
que la carta tenia caràcter ante todo kerigmàtico, los anatematismos 
son un tratado teológico, de mayor rigor pero de menor normatividad. 
El punto de partida es el «Emmanuel». En Cristo tenemos a Dios en 
verdad con nosotros, no a un hombre teóforo (= portador de Dios). 
Para evitar toda dualidad de sujetos establece una «unión física» 
(evcoctiv quoiKfjv) (DS 254), fórmula que luego tendrà que corregir 
porque era fuente permanente de malentendidos, resultando inacepta- 
ble para los antioquenos. Las palabras remiten a contextos filosóficos 
y a una tradición eclesial que les confieren sentidos distintos: para Ci- 
rilo «unión física» quiere decir unión concreta que constituye a un su- 
jeto, mientras que para los antioquenos sugiere que se trata de una 
transformación de la naturaleza humana en la divina. Las metàforas 
usadas en cada campo dan idea de esa diversidad: los alejandrinos ven 
la unión del Logos con la naturaleza humana como la gota de agua 
que cae al mar, como el hierro incandescente que ya no pennite distin- 
guirlo del fuego, mientras que los antioquenos ven esa unión como la 
que tienen un hombre y el templo en el que mora, como un vestido 
que recubre al hombre formando unidad con él. Los anatematismos 
muestran lo que es la cristología de Cirilo, opuesta y simètrica a la de 
Nestorio. Éste, depuesto y finalmente desterrado a Egipto, escribirà en 
su defensa el Libro de Heràclides y, tras conocer las resoluciones de 
Calcedonia, siguió manteniendo la ortodoxia de su postura. 

La forma del desarrollo del Concilio y la violència de la situa- 
ción, concluida en ruptura y excomunión mutua, hizo que la corrien- 
te oriental se opusiera a las decisiones de Éfeso, por pensar que 


214 Cf. DS 252-263. Sobre su historia, valor y limites, cf. L. R. WlCKHAM, 
«Cyrill von Alexandrien», en ThQ 4 (1998) 257-271; D. BERTRAND, «Der Anathe- 
matismus XII im Glauben des Cyrill von Alexandrien», en ibid., 311-326. 
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orientaban hacia el monofisismo. La Fórmula de unión (433) elabo¬ 
rada por Teodoreto de Ciro y firmada por los cabezas de las dos es- 
cuelas, Juan de Antioquia y Cirilo de Alejandría, superaba las difi¬ 
cultades. Los orientales aceptaban la destitución de Nestorio, la de- 
signación de la Virgen como Theotókos, y la comunicación de 
idiomas, mientras que San Cirilo retiraba los anatematismos, acep- 
tando una fórmula que seria decisiva en el futuro: Cristo es «consus¬ 
tancial al Padre según la divinidad y consustancial con nosotros por 
razón de la humanidad» (DS 272). Se matizaba la expresión «unión 
según la hipóstasis» y se conjugaban las dos expresiones tradicional- 
mente contrapuestas: sàrkósis y enanthrópèsis. Una nueva fórmula 
presente en el texto encenderà la controvèrsia en la fase nueva; el 
diofisismo 215 . «Porque la unión se hizo de dos naturalezas, por eso 
confesamos a un único Cristo, a un único Hijo, a un único Se- 
nor» 216 . Quedaba todavía otra fórmula preocupante para los alejan¬ 
drinos: «Por esta noción de la unión sin confúsión confesamos a la 
santa Virgen por madre de Dios, porque Dios Verbo se encamó e 
hizo hombre y unió a sí mismo, desde el instante de su concepción, 
el templo que había asumido de ella (X.r|<t)0évTa vcxóv)» (DS 272). 


6. Eutiques y la cristología de Calcedonia: Cristo 

ópooixnoç xcp naxpí y ópooòotoç qgïv 

Eutiques rechazaba la permanència de las dos naturalezas en Cris¬ 
to después de la unión. Teodosio II convoco un sínodo en Éfeso para 
el 449 con la intención de superar las rivalidades entre monofisitas y 
diofisitas. Delegó la presidència en Dióscoro de Alejandría, que prohi- 
bió la presencia de Teodoreto de Ciro, el exponente màs significativo 
del diofisismo, y no aceptó leer las cartas del papa León a Flaviano, 
obispo de Constantinopla (Tomus ad Flavianum). Por el contrario le- 
vantó la condena a Eutiques, condenando la doctrina que afinnaba una 
naturaleza divina y otra humana en Cristo después de la unión, a la 
vez que pedia la condenación de Flaviano, acusador de Eutiques. Se 
condenó a Ibas de Edesa y Teodoreto de Ciro, eliminando así a los re- 
presentantes de Antioquia, a la vez que hacia leer y aprobar los anate¬ 
matismos de San Cirilo. Este concilio fue rechazado por el Papa, no 
fúe recibido en la Iglesia y fúe designado como el latrocinio de Efe- 


215 «La controvèrsia arriana, en la que se desarrollaba el concepto de generación 
divina, indujo a la elaboración màs avanzada de las dos naturalezas, fundadas en dos 
nacimientos, el etemo en Dios y el temporal en Maria, correspondientes a las dos con- 
sustancialidades: DS 271s; 298s; 301 s». B. STUDER, «Diofisismo», en DPAC I, 602. 

216 DS 272. 
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so 217 . Pero tuvo un efecto positivo: por su violència y radicalidad 
obligó a una ulterior clarificación de las dos posturas contrapuestas. 
Esto tendra lugar de manera normativa en Calcedonia. 

Este concilio fue convocado por el emperador Marciano el 14 de 
mayo del 451, primero para Nicea y luego para Calcedonia, barriada 
de Constantinopla desde donde el emperador podia seguir de cerca su 
desarrollo 218 . Asistieron 500 obispos, los representantes del empera¬ 
dor y una delegación de San León Magno presidida por Lascasino de 
Lilibeo, nombrado presidente de la asamblea a instancia de aquél. Se 
extiende del 8 al 25 de octubre en cinco sesiones. En primer lugar se 
leen y revisan las actas del «latrocinio de Éfeso», con la rehabilitación 
de Flaviano y la propuesta de deposición de Dióscoro. En la tercera 
sesión del 10 de octubre se pidió una fórmula de fe, pero la propuesta 
chocó con el rechazo de los representantes del Papa que había mani- 
festado el deseo de que no se entrase en ello y con el Concilio de Éfe¬ 
so (431) que había prohibido el uso de cualquier otra fórmula que no 
fuera la de Nicea (cf. DS 265). Como trabajo previo para ese nuevo 
texto se leen las cartas de San Cirilo a Nestorio (no en cambio los ana- 
tematismos), la carta de Juan de Antioquia y el Tomus ad Flavianum 
de León Magno. Luego viene la fórmula de fe, fruto de una primera 
redacción, probablemente de Basilio de Seleucia, y de una ulterior 219 . 
Ésta se abre con una larga introducción que justifica la nueva defini- 
ción, pese a que debería ser suficiente la fe de los 318 Padres (Nicea) 
y de los 150 Padres (Constantinopla). Sólo urgidos por la herejía y re- 
nuentes a anadir nuevas explicitaciones se deciden a proponer la nue¬ 
va fórmula. Se lee el Símbolo niceno-constantinopolitano, que a partir 
de aquí recibe su espaldarazo ecuménico, adhiriéndose a las dos cartas 
de Cirilo y al tomo de León a Flaviano. Sigue la nueva definición y se 
concluye con los anatematismos, que tienen la función de excomunión 
para quienes ensenen otra fe distinta de la del Concilio. En presencia 
de Marciano el texto final fue promulgado solemnemente. Se le acla¬ 
mo a él y a su esposa como las antorchas de la fe: «Marciano nuevo 
Constantino, Pulqueria nueva Elena» 22 °. 

217 Cf. M. SlMONETTI, «Éfeso. II. Concilios», en DPAC I, 684-685. 

218 Cf. A. GRILLMEIER, O.C., 821-847; A. GRILLMEIER-H. BACHT (Hg.), Das 
Konzil von Cha/kedon I-III (Würzburg 1951-1954); V. SELLERS, The Council of 
Chalcedon. A historical and doctrinal Survey (London 1953); T. CAMELOT, Éfeso y 
Calcedonia (Vitòria 1971); L. R. WlCKHAM, «Chalkedon», en ThQ 7 (1981) 
668-675; S. O. HORN, Petrou Kathedra. Der Bischof von Rom und die Synoden von 
Ephesus und Chalkedon (Paderbom 1982); G. ALBERIGO (ed.), Historia de los con¬ 
cilios ecuménicos (Salamanca 1993), con bibliografia. 

219 Cf. A. DE HALLEUX, «La définition christologique à Chalcédoine», en RTL 
7 (1976) 3-23; 155-170. ID., «Le Concile de Chalcédoine», en RSR (1993) 3-18. 

220 H. I. Marrou, Nueva historia de la Iglesia, I (Madrid 1964) 387. 
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La fórmula calcedonense no se explica sin todos los avatares que 
han tenido lugar a partir del momento en que estalla la controvèrsia 
entre Nestorio y San Cirilo (428), el Concilio de Éfeso (431), la 
Fórmula de unión (433), el «latrocinio de Éfeso» (449) y la radicali- 
zación monofisita de Eutiques. Éste significarà para el Concilio de 
Calcedonia lo que Nestorio había significado para el de Éfeso pero 
desde el punto de vista opuesto: la radicalización de una cristología 
unitaria, ciriliana, centrada en la categoria de encamación, que veia 
la historia salvífica sólo como gesta de Dios en perspectiva descen- 
dente, que a su vez acentuaba la salvación como divinización y cen- 
traba el misterio de la encamación en la iniciativa y acción divinas. 
El entusiasmo por acentuar esa primacia divina, no dejaba espacio 
para una real humanidad en Jesús, con su acción, dinamismo y liber- 
tad propios. Eutiques obligó a los Padres y teólogos a pensar la con- 
sustancialidad de Cristo con nosotros junto a su consustancialidad 
con Dios, es decir su humanidad junto a su divinidad y la forma 
como se conjugaba su condición divina con su realidad històrica 221 . 


7. Las tres tradiciones teológicas que convergen 
en Calcedonia 

En Calcedonia desembocan tres grandes tradiciones y líneas cris- 
tológicas, cada cual con sus acentos, intereses y primacías: la alejan- 
drina-ciriliana, la antioquena-nestoriana y la occidental-latina 222 . 
Esta última tiene detràs la tradición de los grandes maestros del len- 
guaje teológico: la claridad jurídica de Tertuliano; la sencilla riqueza 
de San Ambrosio, que todavía retiene en su pensamiento acentos e 
ideas de la teologia oriental conjugadas con la precisión latina 223 ; 
San Hilario, que comprende la encamación no como pérdida de Dios 
al hacerse honibre, sino como la suprema ganancia y màxima perfec- 
ción posible del hombre 224 ; San Jerónimo 225 ; y sobre todo San 

221 Cf. L. R. WlCKHAM, «Eutiches/Eutichianischer Streit», en TRE 10 (1982) 
558-565. 

222 Cf B. Studer, Dios salvador..., 293-310. 

" 23 Cf. A. GRILLMEIER, Cristo en la tradición cristiana, 646-647. 

224 S. HILARIO, «Ut non defectio Dei ad hominem sit, sed hominis profectus ad 
Deum sit». De Trinitate X, 1 (BAC p.481; PL 10,348A). Cf L. LADAR1A, La cristo¬ 
logía de Hilario de Poitiers (Roma 1989). 

225 Cf. A. Grillmeier, «La contribución de Occidente», en o.c., 629-658. En su 
comentario al salmo 108 tiene una pàgina admirable sobre la perfección de la huma¬ 
nidad de Jesús (sentidos, pasiones y libídines del cuerpo, alma) como condición de la 
redención de nuestro ser entero. Quien piensa que para honrar al Senor le debe negar 
su participación en nuestra humanidad le inflige una ofensa (Dum volunt glorificaré 
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Agustín 226 Las preocupaciones centrales de éste han estado situadas 
en otros puntos frente al maniqueísmo, el donatismo, el pelagiants- 
mo y de manera permanente frente al pagamsmo É1 ha llegado a una 
comprensión de Cristo màs serena por menos polèmica, esclarecien- 
do la lògica de su búsqueda de la verdad vmiendo de la filosofia Así 
desde una actitud ílustrada que veia en Jesús un maestro de la verdad 
pasarà a descubrirle como «Persona ventatis» 227 ; superando el neo- 
platomsmo descubnrà la novedad de la encamación del Verbo y su 
morada con nosotros frente a todo discurso abstracto sobre el Logos 
universal 228 Le fascina la novedad de la vida y muerte de Cnsto por 
nosotros, reconociéndole como el «médico humilde», que acerca el 
Dios humilde al mundo y a nosotros nos permite vivir con esperan- 
za 229 La misericòrdia de Dios es la única salida a nuestra misèria. 
Por ello la lectura que San Agustín hace de Cnsto es pnmordialmen- 
te sotenológica É1 es, ante todo, nuestra Justícia, antes que ser ejem- 
plo de vida es Sacramento de salvación Frente a una lectura mora¬ 
lista (Christus exemplum) él subraya una lectura salvífica redentora 
(Chnstus sacramentum) 230 . En medio de estas preocupaciones per- 
sonales, pastorales y apologéticas, no directamente sistemàticas, nos 
ofrece fórmulas cristológicas admirables, talladas con rigor y trans¬ 
parència, para descnbir el misterio inefable de la umón del Verbo 


Deum detrahunt illum) Y anade «Si enim non suscepit Dominus cuneta quae homi- 
ms sunt, non salvavit hominem [ ] suscepit ergo Dominus corpus et animam ut 
utrumque salvet, ut perfectum hominem salvet, sicut et eum condidit [ ] Ita ergo 
praesta nobis, sicut in tuo sensu vicisti diabolum, et in sensu nostro vince diabolum, 
ut quemadmodum perfectos nos creasti, perfectos et salves nos» S JERÓNIMO, 
Obras Completas, I (BAC, Madrid 1999) 460 

226 La lejama espiritual creciente entre el lado occidental y el oriental del Impe- 
no no impidio sin embargo que tambien aquí se vivieran las discusiones cnstologi- 
cas En el enfrentamiento entre umon o asumpcion. Mano Victonno sentencia «Non 
ígitur adsumpsit hommem sed factus est homo» Adv Ar I, 22,27-28 (SC 68 p 246) 
San Agustín ve los problemas cnstologicos sobre el fondo de los trinitanos, piensa 
en los paganos, platonicos y arrianos Su dialogante pnvilegiado es Porfino, el mas 
mteligente y el mas acerado enemigo de los cnstianos (La ciudad de Dios XIX, 22) 
Cf G MADEC, La Paine et la voie Le Chnst dans la vie et la pensee de Saint Au- 
gustin (Pans 1989), A GRILLMEIER, o c , 647-658, O GONZALEZ DE CARDEDAL, 
«Cnsto en el ítinerano espiritual de San Agustín», en Salm 1 (1993) 21-55 

227 Conf VII, 19,25 Cf O GONZALEZ DE CARDEDAL, «Veritas et persona veri- 
tatis Platomsmo y cnstologia en San Agustm», en Salm 2 (1993) 165-200 

228 Ibid VII, 21,27, VII, 9,13 

229 Ibid VII, 18,24, Cf M PELLEGRINO, «Salus tua ego sum» IIproblema de 
Ha salvezza nelle «Confessione» di S Agostino (Roma 1967) 

230 Cf B STUDER, «Sacramentum et exemplum chez saint Augustin», en Domi- 
nus Salvator Studien zur Chnstologie und Exegese der Kirchenvater (Roma 1992) 
141-212, ID , «Le Chnst notre justice selon Saint Augustm», en ibid , 269-326 
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con la came Cnsto es nuestro Médico y nuestra Medicina, el Media¬ 
dor posible y necesano entre Dios y el hombre 231 

Esta comente cnstológica occidental va a servir de punto de con¬ 
vergència y umón entre las dos onentales. La persona clave es San 
León Magno con su Tomus ad Flavianum Su pensamiento se carac- 
teriza por acentuar las dos dimensiones en Cnsto, la doble consus- 
tancialidad, el doble nacimiento del Padre y de Maria, las propieda- 
des de cada una de las naturalezas y nacimientos de Cnsto. En prin¬ 
cipio se propone defender la humamdad de Cnsto frente a Eutiques, 
lo que él llama «la verdad de la came» Sólo siendo hombre podia 
Cnsto anunciarnos de una manera adecuada a Dios, sólo siendo 
hombre pudo offecemos un ejemplo de vida acorde con la voluntad 
de Dios; sólo siendo hombre podia sanar nuestras debilidades y mo¬ 
rir una muerte como la nuestra que a la vez fuera divinamente capaz 
de restaurar nuestra situación de pecadores Todo esto sólo era reali- 
zable si el Elijo de Dios, sin deponer su divimdad, lo llevaba a cabo 
uméndose a nuestra humamdad Esta acentuación de las dualidades, 
sin embargo, estaba sostenida por una voluntad de refenrlo todo al 
úmco Cnsto, a la vez que de mostrar cómo sólo así se fúndaba la sal- 
vación del hombre (interès sotenológico) 232 . 

La fórmula de Calcedoma nace del intento de salvaguardar estos 
tres mtereses sostemdos y reclamados por cada una de las tres líneas 
cnstológicas 

— La umdad personal de sujeto en su existència concreta, que es 
Cnsto, el Verbo encamado (escuela alejandnna), 

— La plenitud de la naturaleza autònoma y activa del hombre Je¬ 
sús, el homo assumptus (escuela antioquena), 

— La solidandad de Dios con el hombre y del hombre con Dios 
en Cnsto (línea occidental). 


231 Cf Conf VII, 18 24, La ciudad de Dios IX-XI Cf B STUDER, «Sotenologie 
in der Schnft un Patnstik», en HDG III/2a (1978) 156-174, W Geerlings, Chnstus 
exemplum Studien zu Chnstologie und Christusverkundigung Augustins (Mainz 

1978) , G REMY, Le Chnst médiateur dans l oeuvre de Saint Augustm (Lille Pans 

1979) , A Dl Berardino, Patrologia III (Madnd 1981) 513-516 con bibliografia 
~ 32 Texto en Cartas cristologicas Ed de J C Mateos (Madnd 1999), S Leo- 

nis Magm Tomus ad Flavianum episc Constantinopohtanum Epist XXVIII 
(Roma 1959) Cf B STUDER, «Consubstantialis Patri-Consubstantialis Matri Une 
antithese chnstologique chez Leon le Grand» en Dominus Salvator 29-66 y 
121-140, A GRILLMEIER, oc, 802-820, J MARTORELL, Mysterium Christi (Leon 
Magno) (València 1983), J A CANOVAS SANCHEZ, «El motivo sotenologico en el 
“Tomus ad Flavianum”», en ScFulg 7 (1997) 221-254, M J NlCOLAS, «La doctrme 
chnstologique de S Leon le Grand», en RT 51 (1951) 609-670 
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8. La definición conciliar: gènesis, estructura y contenido 

La definición de Calcedonia tiene dos partes claramente diferen- 
ciables. La primera es una reasumpción de la Fórmula de unión in¬ 
terpretada en la línea de San Círílo. Tiene un caràcter bíblico, y aun 
cuando no es un «Símbolo de fe» sino una formulación dogmàtica 
(ÈK5i5doKopev), aún conserva aquel acento y se habla de «confesa- 
mos» (ópoÀm/cïv). En ella se articula con un esquema nuevo lo que 
son logros anteriores. 

Se parte del único sujeto, el personaje concreto Jesucristo nuestro 
Senor «uno y el mismo», con fórmula repetida tres veces (eva mi xòv 
ccuxóv). Luego se van colocando simétricamente las afirmaciones: per- 
fección de la divinidad y de la humanidad, verdadera divinidad y verda- 
dera humanidad, consustancialidad con el Padre y consustancialidad 
con nosotros, siendo la humanidad que ha asumido como la nuestra con 
excepción del pecado; nacimiento etemo según la divinidad y naci- 
miento temporal según la humanidad, que ha tenido lugar de Maria la 
Virgen, que es Madre de Dios porque ha engendrado al único Cristo, 
quien es verdadero Dios encamado por nuestra salvación m . 

La segunda parte es una especie de redoble de la primera en clave 
màs tècnica y sistemàtica 234 . Mientras que la primera no usa termino¬ 
logia filosòfica, con excepción del doble h omooúsios y de la explicita- 
ción de la humanidad como descripción del hombre como alma racio¬ 
nal y cuerpo, manteniéndose en la línea de los concilios anteriores, la 
segunda en cambio avanza en una línea filosòfica estricta, ofreciendo 
una explicación del enunciado de la primera. Se afirman las dos natu- 
ralezas y el modo de la unión, mediante los cuatro adverbios. Los dos 
primeros (àavffúwK = sin transformación de una naturaleza en la 
otra; àxpércxcoç = sin conversión de las dos en una tercera) excluyen 
una comprensión monofisita. Los dos segundos (àSioupéxcoç = sin se- 
paración; àxcopíoxcoç = sin superposición) excluyen una comprensión 
nestoriana. La unión no significa la anulación de las propiedades res- 
pectivas sino su mantención plena. Tal unión constituye un prósópon 
(término preferido de los antioquenos) y una hypóstasis (término pre- 

3 La definición calcedonense, aun manteniendo el equilibrio, único Cristo-dos na- 
turalezas, deja en el centro de la percepción la dualidad de las dos naturalezas que se pre- 
dican de un sujeto, no un sujeto que existe y se despliega en dos niveles de realidad. Cf. 
T. SAGI-BUNIC, «Duo perfecta» et «duae naturae» in definitione dogmatica chalcedo- 
nense (Romae 1964); ID., «Deus peifectus et homo petfectus» a Concilio Ephesino ad 
Chalcedonense (Romae 1965); ID., Problemata Christologiae Chalcedonensis. Conti- 
nuitas doctrinalis et drama conscientiae episcoporum quafidei iudicum (Romae 1969). 

:: B. SESBOÜÉ, Jésus-Christ..., 135-143, concibe la primera parte como una 
síntesis recapituladora de las confesiones anteriores y la segunda como una «fórmula 
dogmàtica». 
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ferido de los alejandrinos), de forma que no se puede decir que hay 
dos personajes o sujetos detràs de la faz o papel de Cristo. Personaje e 
individuo se identifican; misión y persona se constituyen en reciproci- 
dad. Se concluye afirmando que no se quiere hacer otra cosa que ser 
fieles a la ensenanza profètica, apostòlica y de Jesús mismo 235 . 


Siguiendo, pues, a los Santos Padres, todos a una voz ensenamos que ha de confesarse 

a un solo y el mismo Hijo, 
nuestro Senor Jesucristo, 
el mismo 


perfecto en la divinidad 
Dios verdaderamente 

consustancial con el Padre 
en cuanto a la divinidad 


engendrado del Padre 
antes de los siglos 


el mismo 
y el mismo 

y el mismo 


y el mismo 


perfecto en la humanidad 
verdaderamente hombre 
de alma racional y de cuerpo, 
consustancial con nosotros 
en cuanto a la humanidad, 
semejante en todo a nosotros, 
menos en el pecado, 
engendrado de Maria virgen, 
Madre de Dios, 
en los úítimos días, 
en cuanto a la humanidad, 
por nosotros y nuestra salvación 


que se ha de reconocer a 
un solo y mismo Cristo 

Hijo, Senor unigénito_ 

4. 

en dos naturalezas, 

sin confiísión, sin cambio, sin división, sin separación, 

en modo alguno borrada la diferencia de las naturalezas 
por causa de la unión, 

sino conservando màs bien cada naturaleza su propiedad _ 


y concurriendo en una sola persona 
y en una sola hipóstasis, 
no partido o dividido en dos personas, 
sino uno solo y el mismo Hijo, 
unigénito, Dios Verbo Senor Jesucristo. 

Como de antiguo acerca de él nos ensenaron los profetas, y el mismo Jesucristo, y nos lo ha 
transmitido el Símbolo de los Padres 236 . 


235 Sobre las fiïentes de cada una de las fórmulas de la definición (segunda carta 
de Cirilo, Fórmula de fe del 433, Tomus ad Flavianum, Teodoreto de Ciro, comisión 
redactora...) y en especial los cuatro adverbios, cf. ademàs del estudio fundamental 
de A. DE HALLEUX, «La défmition christologique à Chalcédoine», en RTL 7 (1976) 
3-23, 155-170, H. ARENS, Die christologische Sprache Leos des Grossen. Analyse 
des Tomus an den Patriarchen Flavian (Freiburg 1982). 

236 DS 301-302, según la traducción de D. RUIZ BUENO, El magisterio de la 
Iglesia (Barcelona 36 1976) 57. 
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Lo decisivo de este texto es que lo refiere todo al que llama «uno 
solo y el mismo Hijo Nuestro Senor Jesucristo». Todas las dualidades 
afirmadas a continuación no son partes materiales sino momentos 
trascendentales de un sujeto histórico concreto. Las dos naturalezas 
son realidades que no se superponen ni se confunden con la unión, 
sino que, manteniendo cada una su consistència óntica y dinàmica, 
ambas constituyen la única hipóstasis o persona de Cristo. Si éste es 
el contenido cristológico de Calcedonia, fcuàl es su significación? Es 
la desembocadura lògica de una historia de la fe tal como se expresa 
en el NT y la tradición apostòlica a la búsqueda de un fimdamento on- 
tológico y lógico que la hagan inteligible. Es la integración de pers- 
pectivas acentuadas parcialmente en la historia anterior, que encuen- 
tran así el marco donde poder insertarse coherentemente todas. Cristo 
es reconocido como verdadero Dios y verdadero hombre; referido al 
Padre como Hijo por su generación etema y referido a nosotros como 
Salvador por su misión temporal. La fórmula afirma la verdad de su 
divinidad encarnada, y su humanidad, creada de Maria y personaliza- 
da por el Hijo como su traducción humana. 

Calcedonia lleva a cabo una clarificación terminológica, resul- 
tante no de una exposición externa prèvia a la realidad cristológica 
de la que se habla, sino confiriendo sentido a las palabras desde la 
lògica interna de las realidades que se nombran y el contexto refe- 
rencial en que estàn situadas. Cada una de las partes de la fórmula 
tiene un origen, procede de fuentes diversas, remite a contextos filo- 
sóficos incomparables. Sin embargo todas orientan hacia el Cristo 
descrito en la Biblia, confesado en la predicación y celebrado en la 
litúrgia. Este reconocimiento de Cristo en la fe, común a todos los 
que redactan la fórmula, es el fimdamento real preconceptual, que 
permite descubrir la lògica profunda del texto y al que hay que remi- 
tirse siempre para interpretaria correctamente. 


9. Significado de esta definición 

La significación mas profunda de Calcedonia es que ha afirmado 
implícitamente que la acción de Dios en el mundo integra la causali- 
dad de éste y la lleva a su perfección: la humanidad de Cristo es ple¬ 
na y perfecta porque es la humanidad de Dios. Al afirmar el valor de 
la humanidad de Jesús, incrementada hasta el límite de la perfección 
por su màxima cercanía a Dios, està afirmando la dignidad, marcan- 
do el destino y los criterios para nuestra humanidad: la unión perso¬ 
nal con Dios asemejàndonos a Cristo (cf. GS 22,2). Dios se revela y 
da a los hombres no a la vez que, al lado de, o a pesar de la realidad 
humana y de las causas intrahistóricas, sino en ellas, desde dentro de 
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ellas y con ellas como libres actores, porque la libertad de éstas es 
posibilitada, querida y esperada por Dios. La dificultad de muchas 
personas para aceptar la definición de Cristo como Dios y hombre 
verdadero deriva de que parien de una noción «atea», «autònoma», 
«cerrada» de la creatura frente al Creador y sólo consideran que hay 
verdadera autonomia cuando hay absoluta independencia en el hacer 
y en el ser. Aquí hay latentes dos errores gravísimos: 

— uno antropológico (pensar que el hombre es persona sin alte- 
ridad, que la libertad se define por la independencia y no por la pro- 
existencia), y 

— el otro teológico (pensar que el ser finito tiene el fundamento 
en sí mismo, que la creatura es tanto mas libre cuanto mas ajena y le- 
jana està a su Creador). 

^Pero de dónde toma el hombre su ser para estar enfrente de Dios 
y ser autónomo? La humanidad de Jesús es la expresión encarnati- 
va, la plasmación en el tiempo de su filiación eterna. Por eso tiene 
toda la plenitud que la finitud, la individualidad y la temporalidad 
permiten. Ahora bien, por ser la humanidad de Dios es la màs ple- 
namente humana y su libertad la màs perfecta: la que puede ser so- 
berana sobre sí y ante Dios. Por ello es sin pecado. Padecer la tenta- 
ción y no ser su víctima, viviendo dentro de las condiciones norma- 
les de existència, eso revela que ha aparecido la verdad del ser nuevo 
en medio de la existència vieja, que estamos ante la humanidad esen- 
cial, ante el Hombre Nuevo, Santo y Justo 237 . 

El Concilio nos obliga a hablar no un lenguaje abstracto de duali- 
dad sobre Dios y sobre el hombre (humanidad-divinidad) sino un 
lenguaje concreto de unidad: el Hijo unido al hombre y a cada uno 
de nosotros. Por otro lado nos prohíbe hablar de una dualidad inte¬ 
rior al ser mismo de Jesús y de una existència del Logos enfrentada a 
la humanidad que asume. No hay vacío entre el Hijo y el Padre, ni 
entre el Hijo y su humanidad; ni un dialogo entre Cristo y la Trinidad 
ni entre el Hijo del Padre y el Hijo de Maria. Su humanidad no pre- 
existe sino que es creada y asumida en el mismo acto, transponién- 
dose y diciéndose filialmente el Hijo etemo en came y tiempo huma- 
nos 238 . San Agustín acunó una fórmula que reasume San León y si- 


2 ’ 7 Cf. P. TlLLICH, Teologia sistemàtica. II. La existència y Cristo (Salamanca 
3 1982). que comprende a Jesús como el Cristo en cuanto que en él se revela y actúa el 
Ser nuevo. Ese ser nuevo es el poder de la redención entendida como participación en él 
(renacimiento), integración a él (justificación) y transformación por él (santificación). 

338 La dualidad de naturalezas es dualidad de dimensiones en un mismo sujeto, 
no dos sujetos integrados en una unidad superior, realizada por Dios desde fúera. 
Aquí se cierra el paso al dualismo psicológico de los afios 1950 (Deodato de Basly, 
Seiller, Galtier...) tentado a escindir a Cristo en dos «yoes»: uno el hombre Jesús sur- 
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gue siendo hasta hoy la mejor expresión de esa misteriosa unión del 
Hijo con nuestra humanidad. 

«Natura quippe nostra non sic assumpta est ut prius creata post as- 
sumeretur, sed ut ipsa assumptione crearetur = Nuestra naturaleza no 
fue asumida de tal manera que primero fúera creada y luego asumida, 
sino que fue creada en el mismo acto de la misma asumpción» 239 . 

En el acto creador originario de Dios, el existir de la creatura hu¬ 
mana y el ser imagen de Dios son lo mismo; en el acto encamativo 
del Hijo la humanidad asumida y el Hijo traducido en humanidad 
son lo mismo. El movimiento es descendente y no sólo ascendente: 
no hav un hombre que pueda darse a sí mismo una expresión con- 
sustancial con Dios, sino que hay un Dios que se ha dado a sí mismo 
una expresión consustancial con el hombre. No hay posibilidad de 
un salto prometeico hasta el Infinito, pero sí hay la posibilidad de un 
descenso kenótico del Infinito hasta el hombre. Toda la cristología 
de San Agustín gira en tomo al Deus humilis, que no reclama nada 
sino que se da todo hasta el extremo de la indigència, frente al super- 
bus homo que lo reclama todo para sí. La autodonación encarnada de 
Dios funda la autonomia y libertad, la riqueza y plenitud del hombre, 
tanto en el orden metafísico de la humanidad de Cristo como en el 
orden soteriológico de todos nosotros. El reconocimiento de la en- 
camación lleva consigo una conversión de nuestra idea de Dios que, 
gestada desde nuestra fínitud y pecado, nos inclina a pensarlo como 
soberano, ajeno y distante, mas todavía, como nuestro enemigo. Pero 
justamente la real divinidad, trascendencia y amor de Dios son los 
que le hacen posible y «necesaria» la condescendència en kénosis y 
amor a su creatura. Dios es el amigo de los hombres: por eso les dio 
parte en su vida (creación); tomó parte en su existència personal (en- 
camación), compartió su destino de pecadores bajo el poder del mal 
y de la muerte (redención). 

La hipòtesis de una «persona humana» ya existente, a la que se 
une Dios como parte, fuerza o instrumento y de esta forma se realiza 
personalmente como Hijo, rompé toda la lògica de la creación y de 
la encamación, a la vez que obliga a replantear todas las afirmacio- 
nes trinitarias. «-.Cómo pensar la integración de Dios en una persona 
humana constituida, sin sucumbir a un modalismo o adopcionismo? 
Sólo podria ser como fragmento poseído, apariencia accidental, im- 


giendo desde abajo, y enfrentado con la Trinidad, y otro el Verbo. El Concilio de 
Calcedonia presupone la perspectiva unitaria pròpia de la cristología de San Cirilo. 

239 S. AGUSTÍN, Contra Serm. Ar. 8,2 (PL 42,688); S. LEÓN, Epist. 35,3 (PL 
54,807). 
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pulso. ^Tiene el hombre capacidad para suscitar o realizar una uni- 
dad con Dios en la que ambos no sean dos poderes paralelos o una 
mezcla indivisa? La encamación es un misterio pero no un enigma o 
un absurdo 24 °. Ella no se presenta como un enigma de metafísica o 
de lògica sino como un hecho histórico de revelación y autodonación 
de Dios, de vocación y de santificación del hombre. Desde esta pers¬ 
pectiva, la encamación, como forma intrascendible de comunicación 
de Dios al hombre y de integración del hombre en Dios, ofrece los 
criterios para comprender todas las formas de unión entre Dios y el 
hombre, entre la gracia y la libertad, entre la Iglesia y el mundo, en¬ 
tre la conquista humana y la plenificación divina. No son dos magni- 
tudes iguales y paralelas. La acción divina previene y funda, gesta y 
espera la respuesta humana en cada uno de esos àmbitos. Dios no es 
el antagonista de su creatura: de serio, no la hubiera creado ni la hu- 
biera llamado a la alianza. La encamación es la cumbre de la crea¬ 
ción y de la alianza 24 '. 


10. Intención, valor y limites del texto 

Calcedonia no es una suma que contenga toda la cristología. El 
error ha sido convertirlo en síntesis de lo que podemos saber sobre 
Cristo, en clave para leer todo el NT y en respuesta a todos los pro- 
blemas cristológicos. Su defmición es sólo un marco de integración 
jerarquizadora de las diversas afirmaciones que podemos hacer so¬ 
bre Cristo; una guia para reconocer el territorio de su ser personal y 

240 P. Schoonenberg, preocupado por no negar la real condición personal al 
hombre Jesús, cuestiona los conceptos «enhipostasía-anhipostasía», que en el Conci¬ 
lio de Calcedonia todavía no aparecen, y propone la inversión del modelo calcedo- 
nense: no es el Hijo etemo el que confíere ser persona al hombre Jesús, sino el hom¬ 
bre Jesús el que confíere una personal realización nueva a Dios. Esa forma de ser 
Dios en la persona humana de Jesús lo constituye personalmente Hijo. Si evitar una 
lectura de Calcedonia que opere una despersonalización de Cristo es un deber, la 
propuesta de Schoonenberg invierte las afirmaciones del NT junto con los presu- 
puestos mismos del Concilio (preexistència, encamación, kénosis), y no ha sido reci- 
bida en la teologia. Cf. P. SCHOONENBERG, Un Dios de los hombres (Barcelona 
1972); Id., El Espíritu, la Palabra y el Hijo (Salamanca 1998). Cf. J. Galot, Hacia 
una nueva cristología (Bilbao 1972) ; A. SCHILSON-W. Kasper, Christologie im 
Prasens. Kritische Sichtung neuerer Entwiirfe (Freiburg 1974) 115-122. 

241 La genialidad de Rahner consiste en haber mostrado que la encamación es la 
radicalización del acto creador de Dios, el acercamiento màximo a su creatura y con 
ello la plenificación màxima de su realidad. Siendo màxima la cercanía y participa- 
ción en Dios es màxima su perfección, plenitud y libertad. Por eso Cristo, por ser el 
Hijo, el constitutivamente cercano a Dios. es el hombre màs perfecto y màs libre. Cf. 
K. Rahner, «Problemas actuales de cristología», en ET 1, 169-222. 
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discernir las pasiones de su existència històrica; una orientación de 
naturaleza disciplinar reguladora a la vez que expositivo-dogmàti- 
ca 242 . Ella es para la cristología lo que son los pianos para com- 
prender un edifício o un mapa para recórrer un país. Si se olvida 
que es ante todo una defensa negativa y un fundamento jurídico de 
la fe, y se la contempla como una propuesta material de contenidos 
cristológicos, entonces se le pueden oponer reparos, describir au- 
sencias y sugerir inexactitudes terminológicas 243 . Pero esto es 
equivocar el planteamiento, «pedir peras a los olmos». Calcedonia 
no suplanta la exegesis bíblica, no se propone integrar todas las 
afirmaciones necesarias sobre Jesús, no tiene un interès soterioló- 
gico directo, no reasume la cristología anterior ni anticipa toda la 
posterior, sencillamente porque sólo responde a las cuestiones que 
estaban en su horizonte. Calcedonia no es la suma total ni el punto 
final de la cristología. Es un punto decisivo, una referencia dogmà¬ 
tica que ya no se puede desconocer, que ha fíjado limites que no se 
pueden transgredir y afirmaciones esenciales que no se pueden des¬ 
cuidar. Una vez dicho eso, queda por elaborar la entera cristología 
en cada generación, porque ninguna generación tiene el mismo ho¬ 
rizonte de comprensión, ninguna fase de la Iglesia està conmovida 
por las mismas preocupaciones, ninguna cultura plantea a la fe las 
mismas preguntas que la anterior, ni a todos los hombres manifiesta 
el Espíritu las mismas laderas ni las mismas profundidades inagota- 
bles del Misterio de Cristo. Éste supera toda ciència y por ello tam- 
bién todo concilio. 

La fórmula cristológica de Calcedonia se ha acreditado para ser 
capaz de dar una articulación orgànica a todas las dimensiones del 
misterio de Cristo, no ofreciendo una explicación de todo su conteni- 

242 «Esta definición precisamente por el punto de partida que adopta, tiene que 
comprenderse màs bien en el sentido de una defensa negativa de la tradición cristiana 
y como fundamento jurídico de la única fe». B. STUDER, Dios salvador..., 322. 

243 Hay tres grandes tipos de objeciones al Concilio de Calcedonia: 1. Que, 
apresado en una metafísica ajena al NT, no tiene dimensión soteriológica, habla del 
Cristo en sí y olvida el Cristo para nosotros (Lutero, Melanchton, Ritschl, Hamack y 
el protestantismo liberal). 2. Que tiene un presupuesto metafísico falso, ya que sitúa 
la naturaleza divina y la humana como equivalentes o concurrentes (Schleiermacher 
y en cierto sentido Pannenberg). 3. Que no recoge todas las líneas de la cristología 
del NT, no tiene perspectiva històrica y, por tanto, no presenta una humanidad con¬ 
creta de Jesús con su desarrollo, psicologia, temporalidad. Cf. O. GONZÀLEZ DE 
CARDEDAL, «El destino calcedonense de la cristología», en Aproximación. 303-328; 
B. SesboüÉ, «Le procés contemporain de Chalcédoine. Bilan et perspectives», en 
RSR 65 (1977) 45-80; ID., Jésus-Christ.... 132-154; B. SesboüÉ-J. WOLINSKJ, El 
Dios de la salvación I, 323-324; Cl·l. VON SCHÓNBORN, «Aporie der Zweinaturen- 
lehre. Überlegungen zur Christologie von W. Pannenberg», en FZPhTh 24 (1977) 
428-445; y la respuesta de Pannenberg, en ibid. 25 (1978) 100-103. 



do sino asignando su sitio a cada dimensión. Es así «la clave de bó- 
veda de la expresión eclesial de la fe en Cristo y toda reflexión cris¬ 
tológica tiene que situarse respecto de ella. Esta fórmula es hoy un 
criterio común y normativo para el conjunto de las Iglesias, excepto 
para las llamadas “precalcedonianas”: constituye una guia cristiana 
de los textos de la Escritura y hasta un criterio de discernimiento 
teológico, que se extiende mucho màs allà de la cristología propia- 
mente dicha. Reviste por ello una autoridad considerable y guarda 
su sentido en nuestros días» 244 . Incluso autores que critican alguno 
de sus aspectos, como Pannenberg, reconocen en ella «los criterios 
que deben observarse incondicionalmente por parte de cualquier teo¬ 
ria cristológica» 245 . 

A las defmiciones dogmàticas de la Iglesia hay que aplicaries los 
mismos métodos de lectura que aplicamos a los textos biblicos. Hoy 
màs que nunca somos conscientes de los condicionamientos sociales 
y políticos, eclesiales y culturales en que aquéllas y éstos nacieron. 
Pero el reconocimiento de esos limites no significa la negación de la 
normatividad y del caràcter defmitivo. Lo que vale de las Escrituras 
(son palabras propias de cada escritor y no menos palabra de Cristo) 
vale en medida anàloga de los concilios (son palabra de los obispos y 
palabras del Espíritu). El escàndalo de la encamación de Dios, es de- 
cir del Hijo existiendo en una humanidad judía y de la Palabra eterna 
diciéndose en las palabras de los hombres limitados que escribieron 
los Libros Sagrados, se extiende hasta las defmiciones conciliares. 
Consciente de esto, la Iglesia pretende decir con autoridad apostòlica 
y exigencia normativa para sus miembros cuàl es el contenido de la 
revelación de Dios en Cristo, cuàl es la verdad tanto de su doctrina 
como de su persona, y cuàl es la correspondiente salvación del hom- 
bre. Los concilios se convierten así en clave para interpretar la 
Escritura y entre ambos se establece una interacción hermenéutica. 
Desde la Escritura se llega a los concilios y desde los concilios se 
vuelve a releer la Escritura. No hay acceso posible ya a los relatos 
fundadores excluyendo la interpretación que han dado los concilios 
bajo la acción del Espíritu y con autoridad apostòlica. Eso seria 
contar con un Cristo que niega la acción del Espíritu en su Iglesia. 
Esta es la cuestión que està en el fondo de la discusión sobre la infa- 
libilidad en Küng 246 y de ciertas propuestas de cristología narrati- 


~ 44 B. SesboüÉ-J. WOLINSKJ, El Dios de la salvación, 323. 

245 W. PANNENBERG, Fundamentos de cristología (Salamanca 1974) 362. 

“ 46 Cf. A. GRILLMEIER, «Modeme Hermeneutik und altchistliche Christologie. 
Zur Diskussion um die chalkedonische Christologie heute», en Mit ihm und in ihm..., 
489-584; ID., «Die Einzigkeit Jesu Christi und unser Christ sein. Zu Hans Küng, 
Christ sein», en Fragmente zur Christologie, 33-80. 
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va 247 . Una consecuencia de las definiciones dogmàticas de Éfeso y 
Calcedonia fue la ruptura de quienes permanecieron fieles a Nestorio 
y a una interpretación de San Cirilo en la línea de Eutiques. Surgie- 
ron así las Iglesias nestorianas y coptas. A partir de 1970 se inician 
los diàlogos con la Iglesia catòlica. El fruto son «declaraciones cris- 
tológicas conjuntas» (Iglesia ortodoxa copta: agosto 1976 y febrero 
1988; Iglesia malankarsiana ortodoxa: 1989-1990; Iglesia asiria de 
Oriente: noviembre 1994), que superan viejos malentendidos verba- 
les y orientan hacia una unidad plena 248 . 


VI. DE CALCEDONIA AL FINAL DE LA PATRÍSTICA 

Al fijar la forma específica de relación de Dios con el hombre a 
la luz de la unión por excelencia, que es la unión hipostàtica de Dios 
con el hombre en Cristo, Calcedonia estableció la lògica no sólo de 
la cristología sino de todo el cristianismo. Frente a una afirmación 
excesiva de la trascendencia, la encamación sitúa a Dios en un hom¬ 
bre y, frente a una afirmación excesiva de la inmanencia, afirma la 
soberanía de la iniciativa y de la potestad divinas. Entre Dios y el 
hombre no se da ni panteísmo de fiísión ni dualismo de oposición. 
Calcedonia interpreto Jn 1,14: «La palabra se hizo came», en una 
forma que hacia a Dios mas divino, por ser mas humano y por estar 
absolutamente cercano a su creatura sin perder su divinidad. Esa lò¬ 
gica del principio divino-humano, que tiene su figura paradigmàtica 
en el Verbo encamado, se revive en el misterio de la Iglesia, que «se 
asemeja con una importante analogia al misterio de la Palabra encar¬ 
nada» 249 . En la realización de la vida cristiana, en el acto de fe, en el 

247 Cf. J. MOINGT, El hombre que venia de Dios I-II (Bilbao 1998) y las recen- 
siones de B. REY en RSPT 78 (1994) 181-192; B. SESBOÚÉ, en RSR 82/1 (1994) 
87-102; A. DE HALLLEUX, en RTL 1 (1994) 203-204; L. Renwart, en NRT 116 
(1994) 883-886; J. N. NlCOLAS, en RT 94 (1994) 639-652. 

248 Cf. A. HALLEUX, «Actualité du néochalcédonisme. Un accord christologi- 
que récent entre orthodoxes», en RTL 21 (1990) 32-54; N. NlSSIOTIS (ed.), Does 
Chalcedon divide or unite? Towards convergence in orthodox christology (Genève 
1981); R. G. Robertson, The Eastern Christian Churches (Roma 1993) 158-165 
(Diàlogos en cristología). Textos en A. GONZÀLEZ MONTES, Enchiridion oecumeni- 
cum, I (Salamanca 1986) p.536-538 (n. 1211-1213); II (Salamanca 1993) p,346-347 
(n.l 125-1126); p.353-354 (n.l 133-1141); J. R. WRIGHT, «La signification des quatre 
adverbes chalcédoniens dans les accords oecuméniques récents», en Irénikon 71 
(1988) 5-15. 

249 LG 8. Cf. Y. CONGAR, «Dogme christologique et ecclésiologie. Vérité et li¬ 
mites d’un parallèle», en Sainte Eglise. Etudes et approches ecclésiologiques (Paris 
1964) 69-104; F. X. ARNOLD, «Das gottmenschliche Prinzip der Seelsorge und die 
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ser y en la acción pastoral de la Iglesia concurren con lo humano 
principios divinos, entitativos y operativos, que promueven las po- 
tencias y perfeccionan los dinamismos de nuestra naturaleza 25 °. 


1. El Concilio II de Constantinopla (553) 

La historia restante de la Patristica es una sucesión de intentos 
por aplicar o reequilibrar a Calcedonia, integrando unas veces las as- 
piraciones profundas de la cristología antioquena y otras las de San 
Cirilo. Éste es el autor que màs ha contribuido a la cristología en la 
era patristica 25 '. A él se referían todos los que se inclinaban a una 
comprensión màs unitaria de Cristo y los simpatizantes del monofi- 
sismo en sentido estricto, para los que el esquema diofísita calcedo- 
nense no dejaba percibir con claridad que la novedad de Cristo con- 
siste en que con su persona llega Dios al mundo desde dentro de él. 
Ellos no negaban la humanidad de Jesús sino que acentuaban el ori¬ 
gen, naturaleza y eficiència divinas. Sólo así se podia hablar de sal- 
vación, que ellos comprendían fundamentalmente como participa- 
ción de la creatura en la vida de su Creador, como santifícación y di- 
vinización. Por ello se opondràn al discurso del diofísismo, cuando 
afirma que existían «dos naturalezas antes de la unión», pero no des- 
pués de la unión, ya que con ésta la persona del Hijo determina con 
su poder y santidad divina toda su realidad humana. Ésta serà en 
adelante la inclinación de toda la cristología bizantina 252 . 


Gestaltung der christlichen Fròmmigkeit», en A. GRILLMEIER-H. Bacht, Das Kon- 
zil von Chalkedon III, 287-340. 

250 B. SESBOUÉ, Jésus-Christ..., 195-206 (El criterio de Calcedonia). 

251 «La comprensión de la encamación debe a Cirilo de Alejandría màs que a 
cualquier otro de los Padres de la Iglesia. La imagen clàsica de Cristo, el Dios-hom- 
bre, tal como està descrito en las defíniciones de fe de la Iglesia y tal como es presen- 
tado al corazón de los fieles en las liturgias y en los himnos, es la imagen que Cirilo 
ha propuesto a los cristianos. Él es el canon para toda la cristología posterior a la Pa- 
trística». L. R. WlCKHAM, «Cyrill von Alexandrien», en ThQ 4 (1998) 257. 

252 Cf. H. BECK, Kirche und theologische Literatur im byzantinischen Reich 
(München 1959); P. A. Yannopoulus, «Del segundo Concilio de Constantinopla 
(553) al segundo Concilio de Nicea (786-787)», en G. ALBERIGO (ed.). Historia de 
los concilios ecuménicos (Salamanca 1993) 105-134; J. MEYENDORFF, Le Christ 
dans la théologie byzantine (Paris 1969); A. GRILLMEIER, Jesus Christus im Glau- 
ben der Kirche. II/I. Das Konzil von Chalkedon. Rezeption und Widerspruch 
(451-518) (Freiburg 1986); ID., II/2. Die Kirche von Konstantinopel im 6. Jahrhun- 
dert (Freiburg 1989); II/4. Die Kirchen von Alexandrien mit Nubien und Àthiopien 
(Freiburg 1990). 
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A los factores teológicos y de sensibilidad espiritual, se unieron 
otros menos sublimes, como los intereses regionales de Egipto, la 
signifícación de la Iglesia para la unidad del Imperio, las oposiciones 
personales entre los patriarcas de las cuatro sedes: Alejandría, Antio¬ 
quia, Roma y Constantinopla. La historia de la cristología en los si- 
glos siguientes està determinada por cuatro grupos humanos: mon- 
jes, patriarcas, papas, y emperadores. La orientación monofisita es la 
dominante y es apoyada por los emperadores como medida para 
mantener la unidad. El polo de la oposición lo forman los monjes y 
las masas de Alejandría que siguen hablando copto, mientras que 
sólo una elite està helenizada. «La oposición anticalcedonense apa- 
rece en cierta manera como la religión nacional del pueblo egip- 
cio» 253 . Este factor de minorías nacionales determinarà también la 
postura de Siria, donde el monofísismo arraiga en Antioquia con fí- 
guras decisivas como Pedro el Batanero, Filoxeno de Mabbüg y Se- 
vero de Antioquia, denominando «melquitas» a los fieles a Calcedo- 
nia por considerarlos seguidores del emperador (melek). 

En adelante todo inclina hacia una relectura de Calcedonia desde 
la perspectiva del Concilio de Éfeso. Es lo que a partir de J. Lebon y 
Ch. Moeller se ha llamado neocalcedonismo, como característica del 
Concilio II de Constantinopla (5 3 3 ) 254 . Tras los intentos del empera¬ 
dor Zenón con su Henotikon (482) por reconducir el àrea oriental a 
la unidad, Justiniano II promulga dos decretos, en los que defíne la 
fe con ayuda de una fórmula llamada «teopasjita» (0eóç = Dios y 
naa'/£Ïv = padecer). «Uno de la Trinidad es el que ha sufrido en la 
came». Trataba con ella de atraer a todos aquellos que mantenían un 
monofísismo atenuado en tomo a Severo de Antioquia 255 . La fórmu¬ 
la no era nueva; había sido utilizada un siglo antes por el patriarca de 
Constantinopla Proclo. Con ella intentaban los monjes escitas (Mar 
Negro, desembocadura del Danubio) que Roma aceptase una inter- 
pretación intermèdia, afírmando explícitamente la «comunicación de 
idiomas». Cristo, identificado como una persona de la Trinidad, ha- 

253 H I MARROU, Nueva Historia de ta Iglesia I, 388 

254 Cf S HELMER, Der Neuchalkedomsmus Geschichte, Bereehtigung und Be- 
deutung eines dogmengeschuhthchen Begnffs (Bonn 1962), A GRILLMEIER, «Der 
Neuchalkedomsmus Um die Berechtigung emes neuen Kapitels m der Dogmenge- 
schichte», en Mit ihm und in ihm , 371-385 

255 La fórmula diferencia a los antioquenos, que atribuyen la muerte de Cristo a 
su naturaleza humana, de los alejandrmos a los que llaman «teopasjitas», porque atri- 
buian los padecimientos y la muerte del Verbo. en razón de la comunicación de ídio- 
mas, directamente a Dios, a uno de la Trinidad Cf A Grillmeier, Jesus Christus 
im Glauben II/2, 333-359. Cf J MEYENDORFF, Le Chnst dans la théologie byzan- 
tine, 91-120 (Dios ha sufrido en la came); R LACHENSMIDT, «Theopaschismus», en 
LTK 2 10, 83; G. Cl·lENE, «Unus de Trmitate passus est», en RSR 53 (1965) 545-588 
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bía compartido nuestros sufrimientos. Luego los suffimientos huma¬ 
nos son y se dicen sufrimientos de Dios, y la glòria y santidad de 
Dios se diràn del hombre Jesús. En esa misma línea Pedro el Batane¬ 
ro había introducido en la litúrgia otra fórmula semejante, haciendo 
anadir al Trisagio del Viemes Santo (Dios santo, Dios fuerte, Dios 
inmortal) la expresión: «Crucificado por nosotros». El sujeto de la 
historia, pasión y muerte de Jesús es entonces Dios mismo 256 . 

Justiniano escribe en 543 un tratado con diez condenaciones o 
anatematismos antiorigenistas, a la vez que los llamados «Tres capí- 
tulos» (fórmula con que se designa a Teodoro de Mopsuestia, Teodo- 
reto de Ciro e Ibas de Edesa), contra quienes seguia pesando la acu- 
sación de nestorianismo. Tras tensas relaciones con el papa Vigilio, 
que se niega a confirmar la condenación de los tres Capítulos, Justi¬ 
niano convoca el Concilio que se celebra en mayo del 553 en ausen- 
cia del Papa. El concilio es un concilio imperial, sin el Papa y a pesar 
de él. Éste tras haber firmado primero un ludicatum, rechazando las 
pretensiones imperiales, termino aceptàndolo. Sólo el reconocimien- 
to ulterior de la Iglesia y los papas convirtió a este concilio en 
ecuménico 257 . 

Lo màs importante no son los «Tres capítulos», sino los cànones 
que promulga el Concilio y en los que hace una relectura de Nicea, 
estableciendo mayor conexión entre Trinidad y cristología (cf. DS 
421), viendo la vida de Jesús como expresión historizada del Verbo 
eterno con su doble nacimiento del Padre y de Maria (cf. DS 422). 
Refiere la muerte de Cristo a Dios afirmando así lo que de legitimo 
puede haber en la posterior expresión «muerte de Dios» (cf. DS 
432). Afirma que la unión hipostàtica es el fundamento de la comu¬ 
nicación de idiomas y la equivalència entre «unión por composi- 
ción» y «unión según la hipóstasis» (cf. DS 424s). Reitera que hablar 
de dos naturalezas no significa afirmar su división como subsistentes 
particulares, sino que dentro de la unión la diferencia se mantiene 


256 El contenido de estas dos fórmulas teopasjitas estaba ya presente en el Ana- 
tematismo 12 de San Cmlo («Si alguien no confiesa que el Verbo de Dios ha padeci- 
do en came y ha sido crucificado en la came y ha gustado la muerte en la came, 
constituido también pnmogémto de entre los muertos, porque en cuanto Dios es vida 
y vivificador, sea anatema» [DS 263]) y literalmente en el Henotikon de Zenón 
(482). Cf A M RlTTER, «Der Ausgang der altkirchhehen Chnstologie», en C 
ANDRESEN (Hg ), Handbuch 1, 270-283 

257 «Es ciertamente el màs problemàtico de todos los concilios, se celebro sin el 
papa Vigilio y en contra de él [. ] Pero el reconocimiento ulterior por los papas y por 
la Iglesia confiere, a pesar de ello, a tus decisiones un valor ecuménico, en la medida 
en que éstas fueron aprobadas» W DE VR1ES, Orient et Occident Les struetures ec- 
elésiales vties dans l’histoire des sept premiers conciles oecumémques (Pans 1974) 
161-163, Id , Ortodoxia y catolicismo (Barcelona 1967) 
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(cf DS 428-430). Se da una equivalència entre hipóstasis y persona 
utilizando estos términos tanto en el tratado sobre la Trinidad como 
en cristología. Vuelve a repetir la legitimidad de nombrar a Maria 
Theotókos, porque Maria es la madre del Verbo encamado, que es 
Dios (cf. DS 427). 

El concilio lleva a cabo una precisión conceptual de las realida- 
des implicadas en clara orientación antinestoriana y prociriliana, re- 
chazando igualmente a Eutiques. Al hablar de una hipóstasis com- 
puesta subraya que el sujeto último de las actividades de Cristo es el 
Verbo pero siempre en cuanto encamado, en cuanto persona humani- 
zada. À esta luz aparece una conexión mayor entre «teologia» y 
«economia», ya que es uno de la Trinidad el que ha padecido, pero lo 
ha hecho «en la came». El Verbo encamado merece así una adora- 
ción en la que es integrada su came; por lo cual no hay dos adoracio- 
nes (una del Logos y otra de su humanidad). En este concilio queda 
presupuesta la idea de función hipostatizadora del Verbo respecto de 
la came asumida. Así surge la noción de enhypostasía (èv = en, den- 
tro de; Ú7tóaxocotç = persona) por obra de Leoncio de Bizancio, para 
designar esa acción personalizadora del Verbo sobre su humanidad. 
Como contrapartida de ella aparece el término negativo correspon- 
diente, anhypostasía (aveo - sin; ímóaxaa·iç; = persona): la humani¬ 
dad de Cristo no es persona por sí misma con anterioridad o al mar- 
gen del Verbo, con el peligro inmediato de sugerir que Cristo no tie- 
ne una real personalidad humana. Esta palabra fue así una fuente 
perenne de malentendidos hasta hoy mismo; no se afirma que Cristo 
no tenga una personalidad humana sino que es persona como resulta- 
do de una presencia creadora de Dios en él, en autodonación consti- 
tuyente del Verbo a esa humanidad 258 . 

Transcribimos cuatro cànones para mostrar el avance terminoló- 
gico y de sensibilidad característico de este concilio: 

«1. Si alguno no confiesa que el Padre, el Hijo y el Espíritu 
Santo tienen una sola sustancia o naturaleza, una sola virtud y poten¬ 
cia, que son una Trinidad consubstancial, una divinidad que ha de 
ser adorada en tres subsistencias (hypóstasis) o personas (prósópa), 
sea anatema [...] 

4. La santa Iglesia de Dios, rechazando la impiedad de estas 
dos herejías [Apolinar y Eutiques], confiesa la unión de Dios Verbo 
con la came como unión (evtocnç) de composición (gúvGectiç;), esto 
es, en la persona (xaB’ újióoxaaiv) [...] 


258 Cf respuesta a la objeción de que Cristo seria un horabre despersonahzado, 
en B SESBOUE, Jèsus-Christ , 164-166. 
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9. Si alguno dice que Cristo es adorado en dos naturalezas y 
fundàndose en esto introduce dos tipos de adoración: una especial 
para Dios Verbo y otra especial para el hombre [...] sea anatema. 

10. Si alguno no confiesa que aquel que fue crucifícado en la 
came, nuestro Senor Jesucristo, es verdadero Dios, Senor de la glò¬ 
ria y uno de la Trinidad, sea anatema [...]» 259 . 


2. El Concilio III de Constantinopla (680-681) 

El Concilio III de Constantinopla es un nuevo intento de inter- 
pretación de Calcedonia, esta vez en el sentido calcedonense, con la 
preocupación de salvar la integridad de la naturaleza humana con el 
ejercicio de sus potencias que, como todo ser humano, el hombre Je¬ 
sús posee 26 °. Entre tanto, han aparecido hechos históricos nuevos, 
como las invasiones persas y àrabes, y una escolàstica (Boecio 
[480-524] en Occidente, Leoncio de Jerusalén y Leoncio de Bizan¬ 
cio [f543] en Oriente) 261 que introduce nuevos planteamientos lógi- 
cos en el anàlisis de los problemas. A la vez aparece una nueva pers¬ 
pectiva total en la consideración de Cristo: el trànsito de los proble¬ 
mas de ontologia a los problemas de psicologia. En adelante estarà 
en primer plano de consideración no la esencia sino la existència de 
Jesús; no su modo de ser sino su modo de obrar. Esta preocupación 
nueva se explicita en dos cuestiones concretas: la crisis agnoeta, que 
plantea el problema del saber y del ignorar de Cristo; y la crisis 
monoenergética y monoteleta, que plantea la cuestión de la unidad o 
dualidad, tanto de voluntades como de operaciones en Cristo. 


259 Cf. DS 295, 299; 304-305 

26 ° çf g SESBOUE, El Dios de la salvación , 335-345 
201 Ambos perfilan defmitrvamente la categoria de persona y unión hvpostàtica 
Según Leoncio de Bizancio, «la preexistencia de la humanidad de Jesús Cristo es to¬ 
mada en cuenta sólo como posibilidad teòrica, mientras que la distmcíón entre évu- 
7tócT(XTov e imóaraaiç proporciona el modelo conceptual para enunciar la relación 
entre la hipóstasis del Logos y la naturaleza humana- ésta es évwcóotaTOv, es decir 
existe concretamente en la hipóstasis del Logos» L Perrone, en DPAC I, 1258 En 
su obra Contra Eutychen et Nestorium Boecio propone la definición de persona que, 
reasumida por Santo Tomàs (ST I q 29, Pot 9,2), prevalecerà en Occidente durante 
siglos. «Quocirca si persona in solis substantns est atque in his rationabilibus sub- 
stantiaque omnis natura est nec m umversahbus sed m mdividuis constat, reperta 
personae est defimtio “naturae rationabilis individua substantia”. Sed nos in hac de- 
fmitione eam quam Graeci imóciacnv dicunt termmavimus». Contra Eutychen III 
(LCC 74, London 1978) 84 
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a) La crisis agnoeta 

Los agnoetas, que aparecieron en Alejandría en tomo al 540 y 
eran de tendencia monofisita, representaban una orientación en la lí- 
nea de Calcedonia. Dos textos bíblicos (Mc 13,32 y Jn 11,34) sobre 
la ignorància de Cristo respecto de la pamsía y del lugar en que esta- 
ba enterrado Làzaro, son el fúndamento de sus afirmaciones sobre 
un Cristo que «no sabia» (à-yiyvóoKCo; à-yvtócnç). Hablar de igno¬ 
rància en Cristo era percibido entonces como una negación implícita 
de su divinidad (arrianismo) o como una separación de sujetos entre 
divinidad y humanidad (nestorianismo). 

Los agnoetas fueron condenados por el Concilio de Letràn (649) 
y por el papa Gregorio Magno en una carta del 600. En ella distingue 
lo que es ignorància econòmica o pedagògica (Jesús lo sabe pero no 
tenia encargo de Dios para decirlo porque los otros no estaban en si- 
tuación o capacidad para oírlo) e ignorància anafórica (Jesús habla- 
ba como los hombres a los que representaba y que en cuanto tales no 
lo sabían), de la ignorància real. San Gregorio no puede aceptar que 
Cristo haya ignorado como hombre lo que sabia como Dios. Por ello 
identifica como nestoriano a quien se confiese agnoeta: «Pero es 
cosa bien manifiesta que quien no sea nestoriano no puede en modo 
alguno ser agnoeta. Porque quien confiesa haberse encamado la Sa- 
biduría misma de Dios, £con qué razón puede decir que hay algo que 
la Sabiduría de Dios ignore?» 262 . Llama la atención que ante esta 
cuestión de la conciencia de Cristo no se diera una respuesta de fon¬ 
do, que en adelante no se siguiera planteando con toda radicalidad, 
ni se sintiera la necesidad de afirmar la autonomia de la inteligencia 
humana, en este caso con el reconocimiento de su constitutiva histo- 
ricidad y por ello de sus limites, lo mismo que se sintió la necesidad 
de afirmar la autonomia de la voluntad y operaciones humanas, con 
su permanència aun en medio del dolor que condiciona, angustia y 
limita 263 . 


b) Monoenergismo y monotelismo. El Concilio III 
de Constantinopla 

La segunda gran cuestión de este momento es el monoenergismo 
(póvoç = sólo, único; èvep’yEta = actividad) y el monotelismo (6cÀ.q- 
pa = voluntad, GéÀqmç = volición, querer), o la única actividad y 

262 DS 474-476. 

263 «La kénosis de Cristo se subrayó en un terreno (padecimientos, muerte) 
mientras que no se reconoció suficientemente en otro (ignorància, búsqueda, insegu- 
ridad)». B. SESBOÜÉ-J. WOLrNSKI, El Dios de la salvación, 338. 
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única voluntad en Cristo. Las discusiones surgen a partir de la inter¬ 
pretación de la agonia de Cristo por dos razones: primera porque a 
su entrega al Padre y a la asumpción de nuestro dolor en el momento 
límite va unida la redención humana; y segundo, porque se quería 
saber si en ella habían estado contrapuestas la voluntad divina y la 
humana, o si la redención había sido realizada sólo por una de ellas 
sin colaboración de la otra. Aquí se reproduce la discusión de Calce¬ 
donia: donde allí se hablaba de dualidad de naturalezas aquí se ha- 
bla de dualidad de energías y de voluntades. La preocupación per- 
manente por recuperar a los monofisitas llevó a Sergio, patriarca de 
Constantinopla, a reasumir modificada una fórmula del Pseudo-Dio- 
nisio que hablaba de una «energia teàndrica», es decir humano-divi- 
na. Su autor habla de una «nueva operación», mientras que Sergio y 
Ciro, patriarcas de Constantinopla, modifican la fórmula hablando 
de una «sola operación». Se intentaba decir que en toda operación de 
Cristo concurren ambas, siendo él el único sujeto del obrar: «El úni¬ 
co y mismo Cristo e Hijo, que obra lo que es divino y lo que es hu- 
mano por una sola actividad teàndrica (pia 0eav8pncri èvepyeía), 
como dice San Dionisio» 264 . Interpretada en el sentido de mono¬ 
energismo, la fórmula fue rechazada por los monjes San Sofronio de 
Jerusalén y San Màximo el Confesor. Como reacción Sergio propone 
la fórmula siguiente: «En adelante ya no se pennitirà a nadie hablar 
de una o dos actividades a propósito de Cristo, nuestro Dios, ya que 
es imposible que en un único y mismo sujeto subsistan dos volunta¬ 
des contrarias al mismo tiempo una junto a otra» 265 . 

Sergio escribió al papa Honorio, proponiéndole que se proscri- 
bieran los dos términos monoenergía y duoenergía, ya que el único 
Verbo realizó lo humano y lo divino sin división interior. Su pro- 
puesta està orientada por el viejo temor de que dos voluntades autó- 
nomas puedan oponerse, haciendo elecciones contrarias. Si entonces 
la voluntad humana de Cristo se contrapone a la divina, ponemos en 
peligro |a salvación, que confesamos lograda por la santidad de Cris- 


264 «Por decirlo brcvemente: Él no fue un hombre cualquiera ni dejaba de serio. 
Nacido como los hombres era muy superior a los hombres. Se hizo verdaderamente 
hombre, en una forma que trasciende al hombre. Por lo demàs no hacía las maravillas 
de Dios como si fuera únicamente Dios, ni realizaba los quehaceres del hombre 
como si fuera meramente hombre. Antes bien, por ser Dios-hombre ha realizado la 
nueva operación divino-humana (mivriv xrva riiv 0£av8pucrjv èvepyEÍav)». Carta IV 
(PG 3,1072C). Otros usos del término en G. W. H. LAMPE, «èvépyEia», en^l Patris- 
tic Greek Lexikon, III (Oxford 1964) 615. Cf. el Pacto de unión de Ciro (633) en 
Mansi XI, 565. El Pseudo-Dionisio «menciona el nombre de Cristo y profesa su fe en 
la encamación pero la estructura de su sistema es perfectamente independiente de 
esta profesión de fe». .1. MEYENDORFF, Le Christ dans la théologie byzantine, 143. 

265 Cf. X. MURPHY-P. SHERWOOD, Constantinople II et III (Paris 1974) 306. 
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to El Papa trivializo la cuestión pensando ser mera disputa de pala- 
bras y respondió a Sergio con una carta de felicitación (634) por la 
umón que había conseguido con su propuesta de una sola voluntad 
de Cnsto Los dos distmguen un querer concreto (ev 0éX.r|pa) y una 
facultad vohtiva (pia |3oú3.r|cn.ç) El emperador Heraclio promulga 
un edicto teológico en el que impone la nueva formula, la Ekthesis o 
Exposición de la fe (638) Pero ante el rechazo de Sofromo, ya obis- 
po de Jerusalén, de Màximo el Confesor y de otros obispos, surge un 
nuevo cisma entre Oriente y Occidente 

El papa Martín I convoca el Concilio de Letràn (649) para clarifi¬ 
car la cuestión En la lògica de Calcedoma sima las dos voluntades 
como expresión de las dos naturalezas Los cànones 10 y 11 clarifi- 
can la diferencia entre el úmco operantey los dos principios a partir 
de los que opera, el úmco Cristo y sus dos operaciones, humana y 
divina 266 En el canon 15 esclarece la noción exacta de «operación 
teàndrica» (cf DS 515) El Concilio III de Constantinopla se reúne 
(680-681) bajo la cúpula del palacio imperial «in Trullo», con la pre¬ 
sencia de los legados del papa Agatón En la sesion 13 condena a los 
monoteletas y al papa Honono 267 En la sesion 18 promulga el de¬ 
creto dogmàtico que reasume la tradicion conciliar anterior, repite 
palabra por palabra la defmición de Calcedoma y en esa linea define 
la existència de dos operaciones y dos voluntades del úmco sujeto Y 
se les aplica los cuatro adjetivos de Calcedoma las voluntades estan 
umdas sin conjunción y sin transformación, sin división y sin super- 
posicion He aquí los textos claves 

«Predicamos ígualmerite en Cnsto, segun las ensenanzas de los 
Santos Padres, dos voliciones o voluntades naturales y dos operacio¬ 
nes naturales, sm division, sin alteracion, sin separacion y sm confu- 
sion Los dos quereres naturales no son contrarios uno al otro, como 
dijeron los impíos herejes, |Dios nos libre 1 , sino que su querer huma- 


266 Cf DS 510-511 («Per utramque eius naturam voluntanus naturahter ídem 
consistit nostrae salutis operator») 

267 «Comcídimos en arrojar juntamente con estos [Sergio, Ciro, Pirro, Paulo, 
Pedro, Teodoro de Faran] de la santa Iglesia catòlica de Dios, a Honono, que fue 
papa de la antigua Roma, porque examinados los escntos que dirigio a Sergio, he- 
mos encontrado que siguio en todo la mente de Sergio y confirmo sus ensenanzas 
impias» DS 550-552 Esta condenacion por hereje de un papa en un concilio ecume- 
mco causo problemas cuando el Vaticano I preparo la defmicion de la infalibilidad 
pontifícia Las explicaciones de la actuacion del Papa son muy diversas «Aunque su 
íntencion era ortodoxa empleo un lenguaje que fue considerado mas tarde heterodo- 
xo» A Dl BERARDrNO, «Honorio», en DPAC I, 1069 Cf G Kreuzer, Die Hono- 
riusfrage im Mittelalter und in der Neuzeit (Stuttgart 1975), G SCHWAIGER, «Die 
Honoriusfrage Zu einer Untersuchung des alten Falles», en ZKG 88 (1977) 85-97 
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no no se opone m combaté, antes mas bien esta sometido al querer 
divtno y ommpotente [ ] 

Porque asi como su santisima e mmaculada came animada no 
quedo suprimida al ser divimzada, smo que permanecio en su estado 
y forma de ser, tampoco quedo supnmido su querer humano por el 
hecho de ser divinizado Mas bien quedo salvaguardado, como dice 
Gregono el Teologo “El querer del Salvador no es opuesto a Dios, 
estando como esta totalmente divtmzado”» 268 


c) Voluntad natural y voluntad personal San Màximo 

el Confesor 

El comentario que se debe hacer a este concilio respecto de las 
voluntades es el mismo que a Calcedoma la voluntad como expre¬ 
sión de su naturaleza no queda suprimida sino conservada y poten¬ 
ciada El Verbo no reduce lo humano a un instrumento pasivo, no es 
su cuerpo una figura de la que se reviste, m la voluntad humana algo 
que usa desde fuera o que disuelva en su propio querer, depotencian- 
do su dinamismo propio La cuestión de fondo es si la umón hiposta- 
tica lleva consigo la anulación de la hbertad de Cnsto, o le hace po- 
sible una nueva forma de ejercicio Aquí aparece una división mtro- 
ducida por Màximo el Confesor que serà clave para el futuro 
voluntad física (GéLripa quatKÓv) y voluntad gnomica (GéLqpa 
yvcopiKÓv) idèntica con el liberum arbitrium, o voluntad natural y 
voluntad personal 269 La umón que se da en Cnsto no es como la 
umon de las naturalezas fisicas sino que se realiza en el orden perso¬ 
nal y del amor Las personas se pueden compenetrar sm destruirse m 
diluirse smo acrecentàndose La acción personahzadora del Verbo en 
la voluntad humana de Jesus no la destruye sino que le confiere una 
dignidad y hbertad supremas La hbertad no vive de la soledad, la 
distancia o la mcomunicación, sino justamente de la companía, el 
amor y la afirmación que nos ofrece el otro en su altendad A la luz 
de la constitución tnmtana de Dios, donde el amor relacional consti- 
tuye la autonomia de las personas, afirmamos que en Cnsto la acción 

DS 556 557 Cf Vaticano II, GS 22 

Cf H G Beck, «La primitiva Iglesia bizantina», en H JEDIN (ed ) ; Manual 
de historia de la Iglesia II (Barcelona 1979) 626, A RlOU, Le monde et l Eghse se- 
lon Maxime le Confessem (Pans 1973), J M GARRIGUES, Maxime le Confesseur 
La chante avenir du monde (Pans 1976), F M LETHEL, Theologie de I agonie du 
Christ La liberte humaine du Fils de Dieu et son unportance soteriologique mises en 
lumiere par S Maxime le Confesseur (Pans 1979), J RATZINGER, Schauen auf den 
Durchbohrten Versuche zu einer spirituellen Chnstologie (Einsiedeln 1984) 33-37, 
W Kasper, «Uno de la Tnnidad », en Teologia e Iglesia (Barcelona 1989) 
297-321, J C LARCHET, La divmisation de l homme selon Maxime le Confesseur 
(Pans 1996) con la recension de H J Vogt, en ThQ 3 (1997) 142-143 
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personalizadora del Verbo funda una voluntad humana con su propio 
acto libre. 

El texto bíblico guia en esta discusión conciliar es Jn 6,38: «Yo 
he venido del cielo no para hacer mi voluntad sino la del Padre que 
me ha enviado» (cf. DS 556). Aquí habla el Logos encamado pero lo 
hace a partir de su voluntad humana. En Cristo no se dan dos «yoes» 
sino que existe una unidad de sujeto: el Logos habla tanto referido a 
la voluntad como al pensar humanos de Jesús en estilo enfàtico de 
«Yo». El yo del hombre Jesús ha sido integrado en su único centro 
personal, su voluntad humana se ha identifícado en un sí absoluto 
con la voluntad del Padre. La voluntad de Jesús se adhiere al que es 
su fúndamento, como el Hijo se adhiere al Padre, sin el cual no es 
Hijo y del que recibe su personal realidad. Por eso en la oración del 
huerto la voluntad de Jesús se adhiere al Padre y desde ella asume su 
destino de solidaridad con los hombres en la muerte. Nunca fúe el 
Hijo mas él mismo que cuando llegó al límite de realizar su persona 
como respuesta a la misión encargada, su condición de Hijo como 
redentor de sus hermanos los hombres, su procesión eterna en su mi¬ 
sión temporal. 

Con estas afirmaciones Constantinopla III supera todo malenten- 
dido posible respecto de Calcedonia: no hay un dualismo de natura- 
lezas entendidas como si existiera un hombre Jesús que en un rno- 
mento segundo se adhiriera al Verbo. No se da tal «simetria» de na- 
turalezas, operaciones, voluntades, porque no son realidades que 
preexistan constituidas antes de la unión, ni que se disuelvan des- 
pués de la unión. Ellas consisten a partir de la unión unificadora de 
la persona del Verbo, que por una relación subsistencial o acción hi- 
postàtica confiere realidad a su humanidad. De nuevo repercute aquí 
la sospecha que vimos en Calcedonia: pensar que la libertad humana 
sólo es pensable sin Dios, al margen de Dios y en última instancia 
contra Dios. Esta difícultad parte de una comprensión de la libertad 
naturalista, despersonalizada y cerrada sobre sí. La libertad sólo ger¬ 
mina en el amor; sólo es posible desde la relación y comunicación. 
«El otro» nos hace ser «yo»; su llamada nos identifica y su amor fun¬ 
da nuestra libertad. Uno recibe su identidad de quien amàndole le 
confiera la posibilidad de implantarse gozosamente en el mundo. La 
libertad nace segura y crece gozosa cuando no se encuentra circun- 
dada por el vacío y el silencio, sino acogida en amorosa libertad soli¬ 
daria. La acción suscitadora y personalizadora del Verbo funda la su¬ 
prema libertad del hombre Jesús que, unida a la suya eterna, consti- 
tuye la única acción filial del Encamado. La obediència de Cristo 
realiza desde un querer humano y temporal su etema relación de 
Hijo. En esa libertad y amor filial integra la angustia, la soledad y el 
silencio que los hombres vivimos. El Hijo, hecho hombre, vive la 
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agonia como nosotros. La sujeción de su libertad humana a la del Pa¬ 
dre es la correspondència a su relación etema de Hijo. Lo que es la 
acción generadora del Padre respecto del ser personal del Verbo, eso 
es la acción personalizadora del Verbo respecto de su humanidad, 
con todas sus energías y potencias. La integración en el Padre es el 
fúndamento de la personalidad del Hijo; la sujeción de la voluntad 
de Jesús a la de Dios es la prolongación de su filiación, el màximo 
despliegue posible de su ser y con él de su libertad. La libertad hu¬ 
mana de Jesús encuentra su lugar o acomodo existencial donde en¬ 
cuentra su fúndamento metafísico; por ello libertad personal y nece- 
sidad ontològica coinciden 27 °. 

«La voluntad humana de Jesús se ordena a la voluntad del Hijo, 
integràndose en ella. En la medida en que hace esto, recibe su identi¬ 
dad, es decir la plena sumisión del yo al tú: en esto consiste la esen- 
cia de aquel que es pura relación y acto. Donde el yo se regala al tú, 
existe libertad, porque es acogida la “forma de Dios”. 

Pero este proceso podemos describirlo también e incluso mejor 
desde el otro lado: El Logos se humilia de tal forma, que él asume la 
voluntad de un hombre como la suya y habla al Padre con el yo de 
este hombre, entrega su yo a este hombre y de esta forma transforma 
el hablar dc este hombre en la palabra etema de su bienaventurado 
“Sí, Padre”. En la medida en que él confiere como propio su yo a este 
hombre, le otorga su identidad, le libera, le redime, le convierte en 
Dios. Ahora podemos apresar con nuestras manos lo que realmente 
significa la frase “Dios se ha hecho hombre”: El Hijo transforma la 
angustia de un hombre en su obediència filial, la palabra del siervo 
en la palabra que es el Hijo. 

De esta forma se hace manifiesta la forma de nuestra liberación, 
nuestra participación en la libertad del Hijo. En la unidad de las vo¬ 
luntades, de las que hemos hablado, se realiza la màxima transforma- 
ción pensable del hombre y a la vez la única deseable: su diviniza- 
ción. Así el orar, que se introduce en el orar de Jesús y dentro del 
cuerpo de Cristo se convierte en oración de Jesús, podemos designar- 
lo como laboratorio de la libertad» 271 . 

Con este concilio se ha cerrado el ciclo de la cristología patrísti¬ 
ca, que ha estado centrada primordialmente en las cuestiones de on- 

* 0 «La razón y con ella la necesidad de que aquí se trata no es coactiva, o sim- 
plemente restrictiva o impositiva, sino expresión de un orden en que cada cosa en¬ 
cuentra su acomodo, exhibe su ser en tanto que abierto al de todas las demàs cosas y 
muestra dando de sí y desplegàndose en su propio ambiente basta el límite de sus po- 
sibilidades [...] La necesidad que acompana a la razón tiene que ver con ese orden in¬ 
terno del ser y apunta por tanto a la libertad entendida como plenitud de ser, 
no como indeterminación, indiferència, y mucho menos como arbitrariedad». 
M. ÀLVAREZ, «Cristo como exigencia de Verdad», en EsTr 32 (1998) 388. 

271 J. RATZINGER, Schauen auf den Durchbohrten..., 36-37. 
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tolügía cristológica, movidas siempre por la preocupación teològica 
(fundamentar que en Cristo estaba Díos mismo revelàndose y en 
cuanto tal dàndose al mundo y haciéndolo suyo) y por la preocupa¬ 
ción soteriológica (fundamentar que en el ser y en el hacer de Cristo 
estaban en juego el sentido del ser y el destino de los hombres). El 
iconoclasmo junto con la legitimidad de las imàgenes, tratados en el 
Concilio II de Nicea (787), y la cuestión del adopcionismo hispàni- 
co, son sólo rebrotes en un caso del viejo monofisismo y en otro del 
viejo nestorianismo. 


3. El Concilio II de Nicea (787) 

Nicea II, el último concilio ecuménico reconocido por Oriente y 
Occidente, aborda una cuestión aparentemente insignificante desde el 
punto de vista dogmàtico: la legitimidad teològica de representar a 
Cristo, los acontecimientos y los personajes de la historia de la salva- 
ción 272 . La disputa en tomo a la prohibición y consiguiente destruc- 
ción de las imàgenes (iconoclasmo) por un lado y su defensa por otro 
se convirtió, primero, en una lucha entre el Pontificado romano y el 
Imperio de Bizancio y después en una lucha entre Oriente y Occiden¬ 
te, cuando Carlomagno se niegue a recibir las decisiones del Concilio 
y mande escribir los Libros carolinos para refutarlas. Reúne el sínodo 
de Frankfurt para condenar a Nicea II, cuyas actas llegaron en una 
mala traducción, provocando un malentendido de las expresiones, ya 
que el Concilio distingue claramente «adorar», que es sólo debido a 
Dios, y «venerar», que es debido a las imàgenes (cf. DS 601). 

El cristianismo hereda del AT la tradición anicónica: «No te ha- 
ràs escultura ni imagen alguna ni de lo que hay arriba en los cielos, 
ni de lo que hay abajo en Ta tierra» (Éx 20,4). Dios es infinito y por 
ello no circunscribible ni representable (àjtepvypajrróç) (cf. DS 606). 
La atmosfera platònica orienta a los grandes autores a dirigir la mira¬ 
da al Logos desnudo, que es la verdadera imagen de Dios, y a poner 
distancia a su particular humanidad judía. Frente al cuito a los ído- 
los, los cristianos no adoran estatuas, ni rezan a imàgenes, dirà Orí- 
genes respondiendo a Celso m . Por otro lado està la distancia infini¬ 
ta entre la belleza del original y la pobreza o fealdad de las represen- 
taciones. Por esta razón el Concilio de Elvira (Granada), celebrado 

272 Cf. G. ALBERIGO (ed.), Historia de los concilios ecuménicos, 127-134; 
B. SESBOÜÉ-J. Wolinski, El Dios de la salvación, 346-353; G. DUMEIGE, Nicée II 
(Paris 1978); CH. SCHÓNBORN, L ’Icóne du Christ. Fondements théologiques (Paris 
1986). 

273 Cf. ORÍGENES, Contra Celso VII, 64-65 (BAC 271 p.515-517). 
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después del ano 295 y antes del 314, prohibió adornar las paredes 
con pinturas 274 . Sin embargo, desde el comienzo del siglo in las ca- 
tacumbas, baptisterios y sarcófagos estàn decorados con imàgenes 
evangélicas, símbolos de Cristo y de Maria. A ellos se anaden des¬ 
pués las grandes composiciones de los àbsides y los mosaicos en los 
siglos iv, v y vi. No había en ello ninguna ingenuidad ni magia sino 
una convicción perfectamente ilustrada, formulada por San Basilio 
en una frase que, asumida por este segundo Concilio de Nicea, servi¬ 
rà de guia y defensa en los siglos posteriores: «El honor que se rinde 
a la imagen pasa al prototipo» 275 . El que venera una imagen 
trasciende su materialidad, dirigiéndose a aquél a quien la imagen 
representa. 

El emperador León III en 726 destruye el mosaico de su palacio y 
declara la guerra a las imàgenes. Según él, sólo hay dos realidades que 
remiten a Cristo y merecen veneración: la cruz y la eucaristia. La ra¬ 
zón en que apoya su tesis es que, por ser lo divino irrepresentable, la 
imagen sólo puede representar lo extemo de Cristo y esto es sólo la 
naturaleza humana. Entonces el icono representaria a ésta únicamente, 
y tendríamos un dualismo nestoriano, al separar al hombre Jesús visi¬ 
ble del Logos invisible. El Verbo como Dios es irrepresentable; inten¬ 
tar pintarle sólo es posible separando de él su humanidad y absoluti- 
zàndola. Constantino V quiso dogmatizar este punto de vista en el 
Concilio de Hiera (754). Frente a él, Nicea II expone las verdaderas 
razones, partiendo del principio encamativo del cristianismo: Si Dios 
se ha circunscrito a sí mismo en el Hijo encarnado, que es su verda¬ 
dera imagen, eso quiere decir que la naturaleza creada puede expre- 
sar a su Creador. Si la palabra del evangelio puede anunciar verdade- 
ramente a Cristo y si Cristo hombre puede reflejar verdaderamente a 
Dios, quiere decir que las imàgenes creadas por el hombre pueden 
también reflejar al Verbo encarnado. No hay idolatria, porque a la 
persona de Cristo, que es única en su divinidad y humanidad, se la dis¬ 
tingue de la imagen, que es sólo un signo y trampolín hacia ella. La 
persona invisible es adorada; la imagen visible, en cambio, es sólo ve¬ 
nerada. Dios es capaz de revelarse y darse en el mundo; el hombre es 
capaz de percibir su revelación y expresarla. 

274 «Placuit picturas in Ecclesia esse non debere nec quod colitur et adoratur in 
parietibus depingatur». MANSI II, 11. 

275 S. BASILIO de Cesarea, El Espíritu Santo XVIII, 45 (Madrid 1996 p.183). 
«’H yàp tüç EiKÓvoç tipr) éni xo npoxóxvnov 5ia|3oíívEi» (DS 601). El presupuesto de la 
contemplación de Jesús como figura de la revelación y autodonación de Dios es ex- 
presado por el prefacio de Navidad: «Quia per incamati Verbi mysterium, nova men¬ 
tis nostrae oculis lux tuae claritatis infúlsit, ut dum visibiliter Deum cognoscimus, 
per hunc in invisibilium amorem rapiamur». Este texto es clave en la teologia de 
Guardini y de Balthasar. 
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«Siguiendo como si dijéramos el camino real, es decir, la ense- 
nanza divinamente inspirada de nuestros Santos Padres y la tradición 
de la Iglesia catòlica, pues reconocemos que es del Espíritu Santo 
que habita en ella, defínímos con toda exactitud y cuidado, que las 
venerables y santas imàgenes, como la imagen de la preciosa y vivi- 
fïcante cruz, tanto las pintadas como las de mosaico u otra matèria, 
se expongan en las santas iglesias de Dios [...] Porque, en efecto, 
cuanto con màs frecuencia son contempladas por medio de su repre- 
sentación figurada, tanto màs se mueven los que las ven al recuerdo 
de los modelos originales, a tender a ellos, a tributaries una carinosa 
y respetuosa veneración (apoaicòvecn.ç), sin que esto constituya una 
adoración (Xarpeía) verdadera según nuestra fe, adoración que sólo 
es debida a Dios» (DS 600s). 

El Concilio sólo saca las consecuencias de la lògica de la encar- 
nación: Dios por la encamación de su Hijo se transcríbe y describe, 
expresa y expone a sí mismo en el mundo. Luego quiere decir que la 
palabra, el sonido, el color y la luz tienen una ínsita (ingènua = gra- 
bada en su naturaleza) capacidad para apuntar hacia Dios y revelar- 
lo, aun cuando nunca apresarlo. Esto vale sobre todo para los iconos 
orientales que, a diferencia de lo que serà el arte realista occidental, 
no intentan describir la figura històrica de Cristo sino transparecer el 
misterio del Verbo y dejar sentir cómo actúa en los santos la presen¬ 
cia santificadora de Dios. El iconoclasmo destruyó muchísimas 
obras de arte. La defensa de las imàgenes se convirtió en tarea sagra¬ 
da de la Iglesia y con ello en la gran fuente de alegria y esperanza de 
la humanidad. Los iconos fueron y siguen siendo hasta hoy para la 
Iglesia oriental la gran «epifania de Dios», y las pinturas y esculturas 
en Occidente fueron la Biblia de los pobres. La fe nos ha sido trans- 
mitida tanto por los ojos como por los oídos 276 . 


4. EI adopcionismo hispànico 

El último rebrote del nestorianismo lo encontramos en el adop¬ 
cionismo hispànico, que es un nestorianismo mitigado y una expre- 
sión arcaica de la fe en Cristo, que hacia tiempo que había sido supe¬ 
rada por la teologia y la vida de la Iglesia. No es fàcil precisar exac- 
tamente el sentido de su doctrina. Estos adopcionistas pensaban en 


276 La escultura y la arquitectura primero, después la pintura, han sido las gran- 
des educadoras de Europa. Cada catedral reflejaba los cuatro grandes espejos de la 
realidad: la naturaleza, la ciència, la moral, ta historia (la historia de la salvación 
ante todo). «En la Edad Media, el género humano no ha pensado nada importante 
que no lo haya escrito en piedra». Cf. E. MÀLE, L ’Art religieux du Xllf me siècle en 
France I-II (Paris 1958); ID., El arte religioso (México 1966). 
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clave de naturaleza y no de persona, reclamando una autonomia para 
las propiedades de la humanidad de Jesús en su relación con Dios. 
Esa humanidad creada, no disuelta en la naturaleza divina, manten- 
dría una respectividad para con Dios pròpia de la creatura y por ello 
se encontraría en estado de «servidumbre», la pròpia de un hijo 
adoptivo. Por ello declaran a Cristo siervo de Dios, hijo adoptivo. Es 
Dios por designación nuestra (Deus nuncupativus), no por realidad 
suya 277 . Los protagonistas de estas nuevas teorías fueron Elipando, 
arzobispo de Toledo (717-800), Fidel, obispo de Asturias, y Fèlix, 
obispo de Urgell (| 818). Reaccionaron ífente a ellos Beato de Lié- 
bana y Eterio de Osma en Espana, y fuera de ella Alcuino, Paulino 
de Aquileia, León III. A la vez condenan esta doctrina la Carta de 
Adriano a los obispos de Espana (785), los sínodos de Ratisbona 
(792), Frankfurt (794) y Friuli-Venecia de Aquilea (797). No sabe- 
mos hasta què punto influyó en esta actitud la situación eclesiàstica 
(contraposición de sedes Toledo y Oviedo) o política (el espíritu tra¬ 
dicional visigótico en pugna contra las tendencias absorbentes de la 
Iglesia franca) o si es una respuesta sincretista ante la influencia del 
Islam, con su centro cultural en Córdoba. El arte romànico de los Pi- 
rineos, con sus abundantes «crismones», es testigo de la reacción ca¬ 
tòlica afirmando la divinidad de Cristo 278 . 


5. Una síntesis escolar de la Patrística: San Juan Damasceno 

La Patrística se cierra con San Juan Damasceno (655-750) que 
sistematiza la teologia bizantina y que por estar en àmbito político 
no sometido al emperador de Bizancio se expresa con una gran liber- 
tad. Ya habíamos encontrado los primeros esbozos de «sistemas» 
teológicos, realizados por Orígenes, Pseudo-Dionisio y Màximo el 
Confesor. El Damasceno ofrece uno nuevo no como síntesis creado¬ 
ra sino como manual escolar, sin voluntad de originalidad, queriendo 
sólo recoger y transmitir fielmente a las generaciones nuevas toda la 


277 Cf. J. F. Rjvera RECIO, El adopcionismo en Espana. Siglo VIII: Historia y 
doctrina (Toledo 1980); J. C. CAVADINI, The last Christology of the West. Adoptio- 
nism in Spain and Gaul 785-820 (Phyladelphia 1993); J. A. RlESTRA-A. RlESTRA, 
«Bibliografia sobre el adopcionismo espanol del siglo VIII: 1951-1990», en ScrTb 
26 (1994) 1093-1152. La obra màs completa, por la indicación de fuentes, monogra- 
fias, panorama de interpretaciones, y situación actual del problema es J. PERARNAU 
(coord.), Feliu d’Urgell. Bases per al seu Estudi (Seo de Urgel-Barcelona 1999). 

278 Los textos en DS 309-310 (Adriano I); 612-614 (Concilio de Frankfurt); 
616-619 (Concilio de Friul). Los textos de los teólogos adopcionistas y sus oponen- 
tes en B. XlBERTA, Enchiridion de Verbo incarnato (Matriti 1957) 680-720. 
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cosecha teològica anterior Su obra principal, La Fuente del conoci- 
miento, abarca tres partes Capítulos filosóficos, Libro de las here- 
jías y Exposición de la fe (De fide orthodoxa) La primera es una m- 
troducción filosòfica, hecha sobre definiciones aristotélicas y patrís- 
ticas La última es el arsenal de todo el saber anterior y fúe decisiva 
para la teologia medieval a partir del siglo xn 279 Frente al ícono- 
clasmo hace la defensa de las ímàgenes en su obra Contra los que re- 
chazan los santos iconos 

Su objetivo pnmero es precisar los conceptos y definir las pala- 
bras En este sentido clarifica la noción de physis, de hypóstasis y de 
«comumcación de ídiomas» Lleva a su formulación definitiva térmi- 
nos elaborados por Leoncio de Bizancio como enhypostatos y en- 
hypostasia Fundamenta y radicaliza la teoria de la unión hipostàtica, 
al mostrar que no hay una «simetria» entre las naturalezas smo que 
hay una precedencia suscitadora del Verbo respecto de la humanidad 
de Jesús Su cnstología es «asimètrica», al afirmar la iniciativa y ca¬ 
ràcter personalizador del Verbo sobre la humanidad No concurren dos 
naturalezas preexistentes para formar al único Cnsto, sino que el 
Hijo eterno suscita una humanidad El hombre Cristo es el Verbo en¬ 
carnada La persona etema se suscita una forma temporal de existèn¬ 
cia, personalizàndola a ella y personahzàndose a sí mismo en ella 

«El Verbo ha temdo la iniciativa en la obra de la encamacion Es 
evidente que la teoria de la enhipostasia, a la vez que afirma y subra- 
ya la humanidad de Cristo, muestra de manera inequívoca la grande- 
za primordial de la divinidad» 280 

«El mismo Verbo se hizo hipostasis para la came, de suerte que 
fúe al mismo tiempo came, came del Verbo de Dios y came animada, 
racional e inteligente Por ello no hablamos de un hombre divimzado 
smo de un Dios que se ha hecho hombre El que por naturaleza era 
Dios perfecto, el mismo por naturaleza se hizo hombre perfecto (ijnj- 
G£i teàeíoç Geóç, '/eyove (Jrúaet teàeioç àvOpomoç ò orüióç)» 281 

No preexistía la humanidad de Jesús smo el Hijo eterno Éste al 
asumir a aquélla se ha convertido en una «hipóstasis compuesta» 282 

279 Cf B Kotter, «Johannes von Damaskus», en TRE 17 (1988) 127-132, B 
STUDER, en DPAC II, 1181-1183, A Grillmeier, Vom Symbolum zu Summa en 
Mit ihm und in ihm 585-636, J Meyendorff, Le Chnst dans ta theologie byzan 
tine 207-234 (Un ensayo de sistema San Juan Damasceno) Sus obras, ademas de 
CPG III, 8040-8127, PG 94-96, en B KOTTER (Hg ), Die Schnften der Johannes von 
Damaskus (Scheyem-Berlin 1969-1986), en PTS 7, 12, 17, 22, 29 Trad francesa 
La Foi orthodoxe suivie de Defense des icones (Paris 1966) 

K ROZEMOND, La christologie de Saint Jean Damascene (Ettal 1959) 26 

* ' De fide orth III, 2 (PG 94,988A) 

Adv Nest 1 cnjvOeioç tmocrcaoiç (PG 95,189C) 


C 4 La era patristica Los concilios cristológicos 


291 


Pero no se trata de la conjunción de dos reahdades paralelas, ya que 
entre Creador y creatura no hay paralehsmo smo dependencia El 
Verbo hace existir una humanidad al mismo tiempo que la hace suya 
La persona de Jesús por esta composición adquiere propiedades o 
caracteres dobles «Los de la naturaleza divina, por los cuales està 
umdo al Padre y al Espíntu, y los de la naturaleza humana, por los 
cuales està umdo a Maria y a nosotros» 283 De esta forma el Verbo 
Dios se toma pasible en la came Esta came del Verbo, en la que 
Dios padece con nosotros, es extensible hasta la coexistència, cola- 
boración y compasión en Dios, porque es propio de lo humano ser 
extendido màs allà de su pròpia naturaleza En esta extensión hasta 
Dios y asumpción por Dios esa came constituye las pnmicias de la 
humanidad 284 Su unión con el Verbo no fue un privilegio individual 
smo un logro comun para toda la humanidad En ese don y logro 
consiste nuestra salvación ya que ellos realizan la consumación de 
nuestro destino, porque el hombre fúe creado en vistas a su deifica- 
ción Cnsto consuma el hombre y en él consuma todo el mundo, ya 
que el hombre es un «microcosmos» 285 


283 De fide orth III, 7 (PG 94.1009AB) 

284 «La entera naturaleza humana es susceptible de ser modificada tanto por lo 
que le es natural lo mismo que por aquello que le es dado o la trasciende (Sercrocri 
eoti tcóv icara pucnv rai itapa pucnv Kea úrccp pucnv) mientras que la naturaleza divi¬ 
na no puede recibir ni modificacion m adicion Por otro lado, la came del Verbo 
constituye las prmucias de nuestra naturaleza Ella no es una hipostasis individual de 
la naturaleza humana, sino que es una naturaleza enhipostasiada, formando parte de 
la hipostasis compuesta de Cnsto Ella fue umda a Dios Verbo no para ella ni por 
ella misma sino para la salvacwn comun de nuestra naturaleza» De recta sententia 
contra Jacobitas (PG 94,1464BC) Analiza la analogia existente entre la umdad de la 
humanidad y la divimdad en Cnsto con la umdad del alma y cuerpo partiendo de San 
Gregono de Nacianzo Tal analogia se convertirà en afirmacion comun en Occidente 
a partir del Simbolo Quicumque vuit «Nam sicut anima rationalis et caro unus est 
homo, ita Deus et homo unus est Chnstus» DS 76 Cf J N D KELLY, «The 
Soul-Flesh Analogy», en The Athanasian Creed (London 1964) 98-104 

285 «’O ctvepoOTOç toivuv piKpoKoapoç ècmv» De duabus voluntaübus (PG 
95,144B) 
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Si el periodo bíblico es la època fundadora en el orden de la reve- 
lación divina y del testimonio apostólico, el periodo patrístico es la 
època fundadora en el orden de la interpretación eclesial y de la fija- 
ción dogmàtica de la doctrina cristiana. La inteligencia ulterior del 
misterio de Cristo, que ha de ser renovada en cada època, tiene que 
remitirse necesariamente al testimonio bíblico y a la interpretación 
conciliar, como condiciones de su autenticidad. 

— El primero expresa la palabra del Hijo (que el Padre nos da 
prolongando la procesión eterna en una misión salvífica). 
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— El segundo expresa la inteligencia y el amor de esa palabra 
del Hijo (que el Padre hace posible por la misión del Espíritu a la 
Iglesia y al corazón de los fíeles). 

Las dos misiones históricas de Cristo y del Espíritu transponen 
así al mundo las dos procesiones trinitarias 


I. LA TRANSMISIÓN A OCCIDENTE DE LA 
CRISTOLOGÍA PATRÍSTICA 

La actitud creadora de la Iglesia en la primera parte del primer 
milenio se manifesto en la recepción de la Escritura, en el dialogo 
con la cultura grecolatina, en la asimilación por el pensamiento y la 
vida de la verdad transmitida. La segunda parte, en cambio, fue màs 
bien transmisora y sistematizadora de aquellas grandes intuiciones y 
creaciones. San Juan Damasceno (| 749) cumple esa función para 
Oriente; en Occidente, que lentamente se va distanciando de Oriente 
hasta las rupturas sucesivas de Focio (f 895) y de Miguel Cerulario 
(f 1058), esa función la cumplen Boecio (f 524), Fulgencio de Rus- 
pe (f 532), Casiodoro (f 580), San Gregorio Magno (f 604), San Isi- 
doro de Sevilla (f 636) y San Beda el Venerable (f 735). Mientras 
que Boecio y Fulgencio de Ruspe intentan explicitar el dogma de 
Calcedonia, elaborando teóricamente la categoria de persona con los 
medios de la filosofia aristotèlica, los otros ejercen como traductores 
y transmisores de la herencia patrística a la nueva cultura. La fun¬ 
ción de San Isidoro en ese sentido es decisiva para el futuro de Euro¬ 
pa, no en el orden de la genialidad creadora sino de la traducción, ca- 
talogación y transposición de un universo cultural a otro 1 2 . 

En Occidente había prevalecido el interès por la realidad humana 
de Jesús. En las discusiones en torno al Concilio de Calcedonia, la 
acentuación de la dualidad de naturalezas había caracterizado la he¬ 
rencia de Tertuliano, San Agustín y sobre todo San León. Si bien 
Roma siempre había apoyado a San Cirilo, sin embargo se oriento 
màs hacia una cristología de separación antioquena que de unifica- 
ción ciriliana. En esta línea hay que situar el adopcionismo, que llena 
todo el siglo viu en Europa y al que sin duda no es ajeno el acoso del 

1 El Concilio II de Nicea ya explicita los fundamentos de la defmición: «la tra- 
dición de la Iglesia catòlica», «el Espíritu Santo que habita en ella». Ellos constitu- 
yen el «camino real» de la fe. DS 600-603. 

2 Cf. J. FONTAINE, lsidore de Sevilla et la culture classique dans l’Espagne wi- 

sígothique I-III (Paris 1977); D. RAMOS-LISSON, «Doctrina soteriológica de I. de Se¬ 
villa», en GAKGS 31(1984) 1-23; R. TREVIJANO, Patrología (Madrid 3 1998) 

355-368. -■ --1 
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Islam, con su rechazo del dogma trinitario y su aceptación de Cristo 
sólo como profeta. Pero a la vez que esa línea orientada desde una 
visión aristotèlica de la realidad y de una comprensión cristológica 
antioquena, encontramos como cierre del primer milenio la visión 
orientada por el neoplatonismo, que acentúa otras dimensiones de la 
realidad, de Dios y de su unión con el mundo. Juan Escoto Eriúgena, 
heredero a la vez de San Màximo el Confesor, del Pseudo-Dionisio y 
de los Capadocios por un lado y de San Agustín por otro, es el pen¬ 
sador neoplatónico que màs influencia ejercerà en la Edad Media 3 . 
Para él hay dos principios bàsicos. Uno es el principio cósmico, de- 
terminado por la procedència o emanación del movimiento desde el 
Uno a los muchos y el retorno al Uno. El otro es el principio cristoló- 
gico: El Verbo es desde toda la etemidad el Mediador entre unidad y 
pluralidad. La historia de la salvación prolonga y refleja en el orden 
del crecimiento y de la mutación esa etema dialèctica de unidad y 
pluralidad, de procedència de la Fuente y de retorno al Principio. 
Con este pensador tenemos en Occidente un tipo de teologia que no 
separa el ser de Dios de su relación con el mundo, y por ello se pre¬ 
gunta por las condiciones de posibilidad en el ser trinitario de Dios 
para la creación, revelación y encamación. Santo Tomàs, Nicolàs de 
Cusa, Eckhart, Hegel, Barth y Balthasar se sitúan en esa línea. La 
creación es la prolongación de las procesiones trinitarias 4 . En su 
sistema van unidas de manera inseparable metafísica y teologia, cos¬ 
mologia y cristología. La historia es un momento segundo, cuya in- 
teligibilidad sólo se descubre situàndola sobre ese fundamento posi- 
bilitador que es la constitución trinitaria de Dios, el flujo del Padre 
al Hijo y al Espíritu con el retorno de ambos al Padre. De esa es¬ 
tructura de donación y relación, de procesión y retorno en una pe- 
richòresis y recirculación etemas, proceden y a ellas vuelven el ser, 
la persona y la historia. La soteriología serà vista como divinización 
(0éoxnç) por participación en la corriente de vida de quien es nuestro 
origen, que nos envia y por ello nos llama a retornar a él. El Hijo nos 
es dado como ó5óç, camino de procedència y de retorno; venimos 
del Padre a su iniagen y volvemos al Padre por él como ejemplo. El 
Espíritu Santo nos es dado como epcoç, amor que nos llama e impulsa 

3 Cf. M. L. COLISH, «John the Scoto’s Christology and Soteriology in Relation 
to his Greek Sources», en DR (April 1982) 138-151; U. RUDNICK, Das System des 
J. Scottus Eriúgena. Eine theologisch-philosophische Studie zu seinem Werk (Frei- 
burg 1990); W. BEIERWALTES, Eriúgena. Grundzüge seines Denkes (Freiburg 
1994). 

4 «... non tantum essentia divina habet ordinem ad creaturam sed etiam proces- 
sio personalis, quae est ratio processionis creaturarum». STO. TOMÀS, Sent. I d.27 
q.2 a.3 ad 6. 
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al regreso. La Summa de Santo Tomàs se articula con este esquema 
del exitus-reditus. Su cristología ve a Cristo conio via de retorno al 
Padre y al Espíritu como la fuerza que nos atrae hacia él 5 . 


II. SAN ANSELMO. LA RELECTURA SOTERIOLÓGICA 
DE LA CRISTOLOGÍA 

La Europa del segundo milenio comienza teológicamente con 
una doble orientación: la de los monjes y la de los escolares, que da¬ 
ran lugar a un doble tipo de cristología. Se trata de la teologia mo¬ 
nàstica y de la teologia universitària, movida cada una por unos inte- 
reses primordiales, utilizando diversos instrumentos lógicos y si- 
tuàndose en enclaves distintos. A la primera le preocupa ante todo la 
penetración en los misteriós de la fe para mejor vivirlos, gustarlos y 
participar en la glòria de Dios 6 . A la segunda le preocupa ante todo 
la razón, el descubrimiento de la realidad y su constitución, la cohe¬ 
rència lògica de la fe y la defensa de su razonabilidad ante los que la 
cuestionan. Los unos viven en los monasterios, cultivan los campos 
y celebran la divina litúrgia: su orientación va hacia la mística. Los 
otros viven en las escuelas catedralicias y de las ciudades, se dedican 
al estudio de la lògica, la medicina y la matemàtica; su orientación 
va hacia la vida civil, en diàlogo intelectual con los ftlósofos (dialéc- 
ticos, lógicos, fïsicos) y en Espana ademàs con los judíos y àrabes. 
El símbolo de la primera, dotado a la vez de una capacidad metafísi¬ 
ca única, es San Anselmo de Cantorbery (1033-1109) 7 . 

El es la figura decisiva para la cristología del futuro, ya que la 
anterior ocupación con la persona de Cristo (cristología) se convierte 
ahora en preocupación por la salvación del hombre: su necesidad, su 

5 «In exitu creaturarum a primo principio attenditur quaedam circulatio vel regi- 
ratio, eo quod omnia revertantur sicut in finem in id a quo sícut a principio prodie- 
runt». I Sent. d. 14 q.2 a.2; STI q.2 intr.; III prol. (Christus secundum quod homo via 
est nobis tendendi ad Deum). Sobre el exitus-reditus como esquema de la Suma, cf. 
J. P. TORREL, Saint Thomas d’Aquin maïtre spirituel, II (Paris 1996) 71-79. 

Cf. J. LECLERCQ, Initiation aux auteurs monàstiques du Moyen Age. L ’amour 
des lettres et le désir de Dieu (Paris 1963) = Cultura y vida cristiana. Iniciación a los 
autores monàsticos medievales (Salamanca 1965); ID., Consideraciones monàsticas 
sobre Cristo en la Edad Media (Bilbao 1999). 

Para los textos, introducciones y bibliografia remitimos a las ediciones bilin¬ 
gües de la BAC: Obras Completas de San Anselmo I-II (Madrid 1952-1953), de 
R. Roques, Saint Anselme. Pourquoi Dieu s ’estfait homme (SC 91; Paris 1963) y de 
M. CORBIN, L ’Oeuvre de S. Anselme de Cantorbery I-III (Paris 1986-1988). Ver es- 
pecialmente sus dos obras: Carta sobre la Encarnación del Verbo (BAC I, 688-738) 
y iPor qué Dios se ha hecho hombre? (BAC I, 743-891). 
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forma, sus consecuencias (soteriología). Estamos ante un horizonte 
nuevo: el pecado del hombre y su salvación, la ofensa al Senor y sus 
consecuencias, el derecho y la justícia, el honor del ofendido y la re- 
paración por el ofensor. Su punto de partida deja de lado las preocu- 
paciones soteriológicas de la Patrística centradas en la idea de res- 
tauración de la naturaleza caída, de la recreación del hombre, de la 
unión del Encamado con todo el cosmos y la humanidad, del poder 
objetivo del «pecado» (àpapiía) que dejaba al hombre en poder del 
demonio como su soberano, de la necesaria divinización. Aquí apa- 
rece en el centro de atención el pecado en una de sus dimensiones: 
como ofensa, injuria, injusticia, robo infligido a Dios por el hombre. 
Su afirmación se repetirà intensamente después, sobre todo a partir 
de la Reforma luterana y en nuestros mismos días la recoge el propio 
Bultmann: «Nondum considerasti quanti ponderis sit peccatum = 
Todavía no has reflexionado suficientemente sobre la gravedad del 
pecado» 8 . 

Esto supone un progreso. San Anselmo revela una nueva sensibi- 
lidad, màs personalista tanto respecto del hombre como de Dios. La 
relación entre ambos y la libertad de ambos pasan a primer plano. El 
honor y el derecho de cada uno de los actores son las dos palabras 
claves. La historia es un juego de relaciones de justícia y de honra, 
de injusticia y de deshonra. Ahora bien, como esa rectitud, justícia y 
verdad objetivas fundan el mundo y constituyen tanto a Dios como 
al hombre, cuando se quiebran hay que restaurarlas, por dignidad y 
para dignificación de ambos. No se trata de imposiciones arbitrarias 
o de exigencias subjetivas por parte de Dios sino del orden objetivo 
de la realidad, que confiere su dignidad tanto a Dios como al hom¬ 
bre. No violarlos, y si se han violado restaurarlos, es la condición de 
la verdad de la existència. 

Desde aquí hay que analizar la obra Cur Deus homo y su carta 
De incarnatione Verbi escrita contra Roscelino, un nominalista, que 
cuestionaba la encarnación de una de las personas divinas. Estas 
obras hay que leerlas junto con el Monologium y Proslogion. Las 
dos explicitan su intención y método, una respecto de la existència 
de Dios y la otra respecto de la encarnación: mostrar por «razones 
necesarias» que, si Dios es Dios, no puede no existir; y que si la obra 
divina de crear al hombre no puede quedar en vano, una vez que el 
hombre ha pecado, tiene que encarnarse el Verbo para redimirlo. No 
se trata de un racionalismo que funde la realidad en la reflexión o 
que sólo se adhiera al objeto de la fe si previamente lo ha demostra- 
do, sino que, partiendo de la afirmación positiva de la revelación de 

8 Cur Deus homo I, 21 (BAC I, 810). Cf. P. SEJOURNÉ, «Les trois aspects du pé- 
ché», en RSR 24 (1950) 5-27. 




298 PII La presencia e interpretacion de Cristo en la Iglesia 

que las cosas son así, indaga la causa por la cual son asi El presu- 
puesto es que la realidad es razonable, no arbitraria m violenta En 
Dios necesidad y libertad se identifican, rectitud e iniciativa van uni- 
das, por eso lo que ha ocumdo tiene su lògica interna que el creyente 
puede discernir, no para Uberarse del riesgo de creer como obsequio 
de la libertad smo para acrecentar esa fe y reduplicar el gozo 9 El ar¬ 
gumento ontológico para demostrar la existència de Dios y la necesi- 
dad de la encamacion de Cnsto —aun cuando no supiéramos que 
Cnsto ha existido— esta elaborado por un abad para formar y prepa¬ 
rar a sus monjes a la celebracion de los divinos misteriós Se abren 
con una oración y en la oración desembocan 10 

Estos son los pasos que sigue San Anselmo en su demostracion 
de las razones necesarias de la encarnacion, como umca solución 
«objetiva» no arbitraria, para superar las consecuencias del pecado y 
que el hombre pueda salvarse 

1 Percepción profunda del sigmficado del pecado, no sólo 
como deficiència moral, desadecuación psicològica o mcumplimien- 
to de la ley, sino como ofensa personal a Dios, que deja al hombre 
sm conexión con la fuente de su ser y abandonado a su impotència 
El pecado solo muestra su abismal potencia vaciadora y destructora 
cuando el hombre vive en presencia de Dios coram Deo, in cons- 
pectu Dei A la pregunta de Boso, responde Anselmo asombrado 
«Nondum considerasti quanti ponderis est peccatum' Si te videres m 
conspectu Del' = |Aun no has examinado atentamente cuànto es el 
peso del pecado' |Lo descubnràs si te vieres a ti mismo bajo la mira¬ 
da de Dios'» 11 

2 Es necesano que cuando un hombre ha pecado ofrezca satis- 
facción a Dios a quien ha ofendido o que pague la pena El punto de 

9 Cf los prologos de ambas obras «No intento, Senor, penetrar tu profundidad, 
porque de nmguna manera puedo comparar con ella nu mtehgencia, pero deseo com- 
prender tu verdad, aunque sea imperfectamente, esa verdad que mi corazon cree y 
ama Porque no busco comprender para creer, smo que creo para llegar a compren- 
der Creo en efecto, porque si no creyera no llegana a comprender» Proslogion I 
(B AC I, 366) «El fm de aquellos que me piden esta peticion no es el llegar a la fe por 
la razon, smo el de complacerse en la contemplacion e inteligencia de las verdades 
que creen» Ibid I (BAC I, 745) 

10 En el prefacio expresa su proposito de mostrar por razones necesarias la nece- 
sidad de la encamacion, y que solo de esa forma es pensable la redencion Razones 
necesanas quieren decir el sentido y convemencia profunda que descubrimos des 
pues de saber que la reahdad es asi «Ac tàndem remoto Chnsto, quasi nunquam ali- 
quid fuent de íllo, probat ratiombus necessarns esse impossibile ullum hominem sal- 
van sine dlo In secundo autem libro similiter quasi mhil sciatur de Chnsto, monstra- 
tur [ ] non msi per Hominem Deum atque ex necessitate omma quae de Chnsto 
credimus fien oportere» Ibid Prol (BAC I, 742) 

11 Ibid, I, 21 (BAC I, 810) 
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partida es el orden objetivo, la belleza interna, que no deben ser vio- 
lados El mundo no puede quedar roto, porque seria el hombre el pri¬ 
mer perdedor Por ello la satisfaccion o el castigo son condiciones 
necesanas para mantener ese orden Ellos entran en los planes de 
Dios que saca bien de mal «Porque si la divina sabiduría no lo hu- 
biese establecido asi para remediar la perturbación del recto orden, 
causada por la malícia humana, resultaria en el umverso, cuya orde- 
nación està en manos de Dios, cierta deformación causada por la 
violacion de la belleza y del orden y parecería como que Dios había 
fallado en su providencia Ambas cosas con mconvementes e ímpo- 
sibles por consiguiente es necesano que a todo pecado le siga la sa- 
tisfacción o la pena» 12 

3 La satisfaccion es pues necesana para que se realice el senti¬ 
do del mundo, para que la creación del hombre no sea en vano y para 
que Dios no fracase en sus designios Ahora bien, el hombre no es 
capaz de satisfacer a Dios de manera proporcionada a lo que su peca¬ 
do significa Todo lo que el hombre hace se lo debe ya a Dios como 
creatura Si la ofensa se mide por el ofendido, la infinitud de Dios 
deja al hombre sm posibilidad de satisfacer su pecado «Satisfacer» 
es hacer bastante, hacer algo proporcionado a la falta cometida 13 
Pero entre el pecador y el Dios Santo 6 no hay distancia infinita' 2 San 
Anselmo prolonga aquí las afirmaciones patrísticas, según las cuales 
el hombre bajo el pecado es semejante a quien ha caído en una sima, 
ha naufragado en el ponto, ha sido llevado cautivo, es esclavo de su 
dueno en mngun caso tiene capacidad de rescatarse a sí mismo, re- 
cuperando por sí solo su libertad y salvación 

4 Sólo puede liberar al hombre alguien que comparta situa- 
cion, destino y vida con él y cuyas obras sean de valor infmito, para 
que pueda ofrecer a Dios satisfaccion por el honor hendo, la injustí¬ 
cia causada, el «robo» perpetrado La lògica exige la existència de 
alguien que, siendo plenamente igual a Dios en digmdad y perfec- 
ción, a la vez que plenamente identificado con la situación y culpa 
del hombre, realice esa satisfaccion Ese alguien tiene que ser Dios y 
hombre 14 



n Ibid, I, 15 (BAC I, 785) 

13 «Satis-factio», termino del derecho romano, que expresaba el «hacer bastan¬ 
te», hacer lo que se pudiera para quedar en libertad Tertubano lo aplico a la conduc¬ 
ta del pecador que hace lo bastante para ser reconciliado con la Iglesia y San Ambro- 
sio por primera vez a la muerte de Cristo Comm in Ps 37,53 (PL 14,1036) 

14 «Si pues como se ha demostrado es necesano que la ciudad celestial se com- 
plete con los hombres y esto no puede hacerse mas que con la dicha satisfaccion, que 
no puede dar mas que Dios ni debe daria mas que el hombre, siguese que ha de daria 
necesanamente un hombre Dios» Cur Deus homo II, 7 (BAC I, 834) 
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5. La forma de ofrecer satisfacción es realizar la forma màxima 
de obediència y de sufrimiento que es pensable para el hombre. Si el 
pecado consistió en reclamar la vida, el poder y la dignidad para uno 
mismo frente a Dios, que es su origen y dueno, la satisfacción con¬ 
sistirà en invertir la lògica de la acción pecaminosa. Se trata de una 
actitud de conversión por inversión de lo anteriormente realizado, 
por una acción realista que muestre nuestro rechazo de aquello, 
nuestro dolor y voluntad de colocamos en la actitud opuesta. No se 
trata de una imposición jurídica de Dios que reclame la muerte de 
Cristo, sino de una última necesidad del hombre de mostrar con ab- 
soluto realismo que, arrepentido, niega todo lo anterior y, para mos- 
trarlo, invierte el sentido de aquella acción. Y eso es lo que ha he- 
cho Cristo por nosotros: la antítesis de nuestra acción, poniendo su 
vida en don donde nosotros intentamos el rapto y la apropiación l5 . 

Esta lògica de fondo en la argumentación anselmiana està en el 
borde de la degradación tanto de la idea de Dios como de la com- 
prensión cristiana de la salvación. Por eso San Alselmo ha sido juz- 
gado de manera contrapuesta por los autores: como descubridor de 
un horizonte nuevo de la realidad cristológica, o como iniciador de 
una comprensión precristiana y casi masoquista de Dios, a la vez que 
otra meramente jurídica y penal de la salvación, que culminarà si- 
glos después en la idea de «expiación vindicativa». Sin embargo, su 
intuición personalista es un avance frente a una comprensión mera¬ 
mente metafísica y frente a una trivialización moral del pecado. En 
Dios la idea de la perfección es inseparable del amor y de la justícia. 
Dios no juega con el hombre: le otorga plena responsabilidad y res- 
peta sus decisiones con la lògica objetiva que ellas llevan consigo. Y 
la lògica del pecador es destructora del orden del mundo, del propio 
hombre y del ser. Una vez rotos éstos, Dios provee a la restauración 
de ese orden y belleza. No exige nada al hombre sino que por el con¬ 
trario le da a su propio Hijo para que restaure esa realidad quebrada, 
ofreciendo al hombre la posibilidad de su autodignifícación. Ofre- 
cerle al hombre un perdón fàcil, meramente declarativo de la no per¬ 
manència del pecado o de que no es tornado en cuenta, seria ofender 
y humiliar al hombre porque supondría no tomar en serio sus accio¬ 
nes, no reconocer las consecuencias inmanentes de ellas o, una vez 
reconocidas, dejarlas sin superar. Dios ofrece al hombre la posibili¬ 
dad de que él —y Cristo se pone en nuestro lugar y es uno de los su- 

15 «Ya ves cómo la necesidad fundada en la razón demuestra que la ciudad ce¬ 
lestial debe ser completada con los hombres y que esto no puede ser màs que por la 
remisión de los pecados, que nadie puede alcanzar màs que por un hombre que al 
mismo tiempo sea Dios y con su muerte reconcilie con Dios a los hombres pecado¬ 
res». Ibid., II, 15 (BAC I, 859). 
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yos— se redima a sí mismo. Dios no exige la muerte de Cristo, no se 
goza en ella, màs aún, la padece. En ella tiene lugar la expresión de 
su amor supremo al hombre, dàndole su Hijo como «precio» de su 
redención. Cristo reconoce a Dios como Dios a la vez que desvela e 
identifica el pecado del hombre, mostrando las consecuencias objeti- 
vas que ese pecado arrastra: causa la muerte personal del hombre al 
separarlo de Dios. De esta forma Cristo desvela y destruye el poder 
del pecado, recrea el ser del hombre para ajustarlo al orden real y po- 
nerlo en la justa relación creatural con Dios. El orden del ser es la su¬ 
prema necesidad para el hombre y corresponder a sus exigencias es 
la condición de la pròpia verdad y dignidad 16 . Roques ha afïrmado 
que lo que llama la atención en esta obra, marcada en tantos aspectos 
por el primado del honor de Dios, es el primado del hombre y de su 
salvación. Y Leclercq titula el capitulo dedicado a su cristología: 
«San Anselmo y el honor del hombre». 

La articulación del diàlogo, ciertas metàforas y fórmulas retóri- 
cas, junto con los presupuestos propios de una època de feudalismo, 
oscurecen la lògica profunda de su argumentación y la ponen en el 
borde de transmitir una imagen de Dios que para perdonar los peca¬ 
dos de los hombres exige la muerte del Hijo y reclama la satisfacción 
de sus derechos como un tirano violento. Con ello prevalece una Vi¬ 
sion del cristianismo centrada en el pecado y de la salvación divina 
centrada en el perdón. Con San Anselmo aparece por primera vez de 
manera explícita la comprensión ascendente de la salvación, que ya 
està presente en el NT. Cristo es el don de Dios a los hombres con 
anterioridad e independencia de su situación y respuesta (visión des- 
cendente); pero es también la respuesta de los hombres a Dios (ver- 
sión ascendente). Sin el amor preveniente de Dios manifestado his- 
tóricamente (don de Cristo Hijo e Imagen del Padre) y sin el amor 
respondente del hombre (Cristo hombre que se pone ante el Padre e 
intercede en nombre, a favor, y por causa de todos sus hermanos) no 
hay salvación cristiana. Ésta se comprende a la vez como mediación 
descendente y mediación ascendente. El problema de la cristología 
posterior serà conjugar ambas 17 . 


16 Cf. E. BRIANCESCO, «Justícia y verdad en San Anselmo», en Patristica et 
Mediaevalia II (1981) 5-20; M. CORBIN, «Nécessité et liberté: sens et structure de 


l'argument du Cur Deus Homo», en Humanisme et foi chrétienne (Paris 1976) 
599-632; H. U. VON BALTHASAR, Glòria. 2. Estilos Eclesiàsticos (Madrid 1986) 


207-252. 


17 La crítica de la cristología de San Anselmo se inicia en nuestro siglo con la 
obra de V. Aulen, Le Triomphe du Christ (Paris 1970) = Christus Victor mortis. La 
notion chrétienne de rédemption (Paris 1949), quien sin embargo percibió la inten- 
ción profunda de Anselmo. «San Anselmo quiere evitar ante todo una concepción 
del amor de Dios que no sintiera suficientemente el peso del pecado. Partiendo de ahí 
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Ya en su mismo momento histórico aparece la contrapropuesta 
soterio lògica hec ha por Abelardo (t 1142). Para éste la redención es 
el puro resultado de la revelación del amor de Dios para el hombre, 
manifestado sobre todo en la pasión, que suscita nuestro amor, nos 
incita a seguir su ejemplo y así nos libra del pecado. El hombre es 
ante todo receptor. <,Cuàl de las dos interpretaciones, la de San 
Anselmo o la de Abelardo, es mas honrosa para el pecador? I8 . 


III. LA ESCOLÀSTICA INCIPIENTE. LAS SUMMAS 
Y PEDRO LOMBARDO 

En el siglo xii aparece la Escolàstica incipiente con figuras como 
Roberto de Melún (f 1167), que en un cristocentrismo anticipado 
habla del «Christus totus» como objeto centrador de la teologia, 
Hugo de San Víctor (t 1141) y sobre todo Pedro Lombardo (f 1160). 
Es la època de la floración de los florilegios y de la Summa senten- 
tiarum, con la acumulación de textos aparentemente contradictorios 
(Sic et Non) como método para discernir la verdad. Entre esas autori- 
dades se elige la que parece mas conveniente, anadiendo una leve 
íundamentación y comentario. La obra mas influyente de ese genero 
son las Sentencias de P. Lombardo, que fueron el texto base de la 
teologia a lo largo de siglos, hasta que Cayetano y luego Francisco 
de Vitòria en Salamanca las sustituyen a comienzos del siglo xvi por 
la Summa de Santo Tomàs La cristología aparece en el libro IV cen¬ 
trada en tomo a la «reparatio hominis per gratiam mediatoris Dei et 
hominum», otorgando especial relieve a los misteriós de la vida de 
Cristo, con acentuación de las cuestiones especulativas, especial- 
mente en tomo a la inteligentia harum locutionum: Deus factus est 
homo y Deus est homo y la enumeración de las tres teorías explicati- 


quiere afirmar la necesidad indispensable de la satisfacción Al exigiria Dios muestra 
que toma en serio el pecado y la falta», p 131 Un inventario de las críticas y un jui- 
cio sereno de los autores que han expuesto su cristología (Greshake, Bouyer, Baltha- 
sar ), enM CORBIN, Introduction , 15-163, B SESBOUE-J Wolinski, Historia de 
los dogmas I El Dios de la salvacwn (Salamanca 1995) 382-386 

18 In Rom 3, lib II (PL 178,836) Godofredo, primero discípulo de Abelardo y 
luego seguidor de San Bemardo, escribe así «En el sacnficio de la pasión del Senor, 
Abelardo no presentaba nada màs que el ejemplo de la virtudv el agui/ón del amor 
Estas son, es cierto, grandes y verdaderas realidades, pero no las úmcas Bendito 
sea Dios que me ha dado después un maestro mejor, que ha refutado el orgullo y la 
ignorància del pnmero» PL 180,331-332 nota Cf. R. E. WEINGART, The Logic of 
divine Love A Critical Analysis of the Soteriology of Peter Abelard (Oxford 1970), 
R Tl·lOMAS (Hg ), Petrus Ahaelardus 1079-1142 Person, Werk und Wirkung (Trier 
1980) 
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vas del modo de la unión de la persona divina con la humanidad de 
Cristo 19 . 

— La primera es la del hombre asumido: el Verbo se apropia un 
sujeto previamente existente (suppositum) y existe en él, constitu- 
yendo una persona, en la que comienza a ser hombre, quedando des- 
truida esa personalidad humana prèvia. 

— La segunda es la teoria del hàbito. Si la anterior habla de un 
sujeto compuesto, ésta evita esa afirmación. Para ella el Verbo se re- 
viste del alma y del cuerpo como de un «vestido». El Verbo se huma- 
niza no «en esencia» sino según el habitus, en «comportamiento» 
(cf. Flp 2,7: «habitu inventus ut homo»). El resultado es que la hu¬ 
manidad de Cristo no cumplía una función constitutiva sino que era 
un simple accidente sin realidad, màs bien era casi «nada». Así apa¬ 
rece el llamado «nihilismo cristológico» de Pedro Lombardo, recha- 
zado por el Concilio de Frankfurt y condenado por Alejandro III en 
1177. «Cuando viniste a visitamos te impusimos de viva voz que in- 
vitases a tus sufragàneos de París a rechazar la perversa doctrina de 
Pedro Lombardo obispo de París, según la cual Cristo en cuanto 
hombre no es algo [...] y que ensenes que Cristo lo mismo que es 
perfecto Dios es hombre perfecto, constituido de cuerpo y alma» 
(DS 749s). 

— La tercera teoria es la sostenida por Gilberto de la Porreta: la 
de la subsistència 20 . La persona del Verbo, simple antes de la encar- 
nación, por ésta subsiste en dos naturalezas. Su persona es ahora 
compuesta por la divinidad y la humanidad, que a su vez està consti- 
tuida de alma y cuerpo. 

Santo Tomàs analiza las tres opiniones y afirma que las dos pri- 
meras estàn condenadas implícitamente (la primera por negar la real 
unidad de persona en Cristo y la segunda por negar su real humani¬ 
dad); en cambio la tercera pertenece a la fe catòlica 21 . 


19 Cf una visión panoràmica con bibliografia en L. SCHEFFCZYK-R HAUBST, 
«Chnstologie. B Latemischer Westen», en LM II, 1923-1932. 

20 Cf P LOMBARDO, Sententiae in IV libris distinctae LibepAII, dist VI, II (Ro- 
mae 1981) 49-59 

21 ST III q 2 a 6 «La fe catòlica tiene una posición media entre las antenores 
opiniones no dice que la unión de Dios y del hombre se haya realizado según la 
esencia o naturaleza, m tampoco de manera accidental, sino de un modo medio entre 
ambas, es decir según la subsistència o hipóstasis» 
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IV. EL SIGLO DE LOS GENIOS: SUMMA HALENSIS, 
BUENAVENTURA, TOMÀS DE AQUINO 

El siglo xiii es el momento cumbre del florecimiento académico, 
ciudadano, eclesial, religioso y artístico. Todos estos aspectos hay 
que verlos juntos para entender la cristología de la gran Escolàstica. 
Ante todo se acentuarà la recuperación de la humanidad de Jesús en 
sus situaciones concretas, desde el nacimiento a la muerte. San Ber- 
nardo, San Francisco y el nuevo arte gótico realizan el transito de la 
contemplación de la majestad del Verbo a la adoración del nino Je¬ 
sús, a la veneración de su nombre, a la compasión con sus misteriós, 
al dolor y a la fascinación ante su cruz. Pasamos del arte grecorro- 
mano e incluso del romànico, centrado en la adoración del Cristo 
majestad imperial, hecho de equilibrio y serenidad, a la contempla¬ 
ción del drama de la pasión y de la ingenuidad de los nacimientos 
iniciados por San Francisco. «El arte de los griegos orientales apare- 
ce aún penetrado del antiguo espíritu helénico. Los griegos sólo vie- 
ron el aspecto luminoso del evangelio e ignoraran el aspecto dolien- 
te» 22 . Ese aspecto doliente es el que determina la nueva contempla¬ 
ción de Jesús. Los crucifijos, o Cristo fijado a la cruz en dolor y 
muerte, suceden en el segundo milenio a la cruz y a la corona de lau- 
rel, que habían sido en el primer milenio los símbolos de la glòria y 
victorià del Resucitado. Otro aspecto decisivo es la aparición de los 
movimientos laicales, de las ordenes mendicantes como los francis- 
canos y los dominicos, de los movimientos ciudadanos y el naci¬ 
miento de la Universidad de París 23 . Aquí comenzarà a incubarse la 
diferencia entre una cristología acadèmica y científica, casi siempre 
apoyada en Aristóteles, y una cristología popular, espiritual, celebra- 
tiva y contemplativa, referida sobre todo a los evangelios, San Pablo, 
San Juan, el Pseudo-Dionisio y Platón. 

Tres son las figuras claves de la Escolàstica para la cristología: 
La Summa Halensis, San Buenaventura y Santo Tomàs. La Summa 
Halensis es la primera gran síntesis en la que se interaccionan pensa- 
miento metafísico y perspectiva histórico-salvífica; se estudian las 
cuestiones terminológicas y conceptuales previas (la encamación: su 
posibilidad y conveniència, la persona y su múltiple significado); se 
integra un tratado histórico de Cristo (gracia, ciència, potencia, ora- 


22 E. MÀLE, El arte religioso del siglo XII al XVIII (México 1966) 12. Cf. O. 
VON SIMPSON, «Das Christusbild in der Kunst», en TRE 17 (1988) 76-84. 

“ 3 Cf. J. COTTIN, Jésus-Christ en écritures d ’images. Premières representations 
chrétiennes (Genève 1990); M. A. SANTANER, François d'Assise et de Jésus (Paris 
1984); N. Nguyen van Khanh, Christ dans la pensée de Saint François d’Assise 
d’après ses écrits (Paris 1989). 
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ción, mérito, voluntad); se diferencia su triple gracia (gratia unionis, 
gratia singularis, gratia capitis). En la misma línea de Alejandro de 
Hales se sitúa San Buenaventura, con su Comentario ci las Senten- 
tias y sus Collationes in Hexaemeron, donde acentúa el cristocentris- 
mo y la condición mediadora universal de Cristo 24 , mientras que, a 
diferencia de aquél, sostiene la encamación relativa, es decir no pen¬ 
sada absolutamente por Dios sino como consiguiente al pecado del 
hombre. San Buenaventura anticipa algo que en nuestros días Rah- 
ner explicitarà con fuerza: la distinción entre el conocimiento habi¬ 
tual y actual de Cristo 25 . 

La figura central es Santo Tomàs con la III parte de su Summa 
Theologica, que debe ser leída siempre junto con su Comentario a 
las Sentencias , los comentarios exegéticos y los escritos espirituales. 
Es la primera sistematización de la cristología y en su orden ha teni- 
do que esperar al siglo xx para encontrar un equivalente en la obra 
de Barth, Rahner y Balthasar. Divide la matèria en dos partes: cues¬ 
tiones teórico-metafísicas (q. 1 -26) y cuestiones histórico-salvífícas 
(q.27-59). Las primeras tienen como eje la categoria de encamación 
de Dios, asumiendo una naturaleza humana. Las segundas explicitan 
las acta et passa, las acciones y padecimientos de Cristo por nuestra 
salvación. Para él la categoria de encamación, como asumpción de la 
naturaleza humana por la persona divina del Verbo concebida como 
unión hipostàtica, es un camino intermedio entre una unión pura- 
mente accidental, que no toma en serio la humanidad de Cristo, y 
una unión substancial que la disuelve en su persona divina. Tras es¬ 
tudiar la conciencia y posibilidad de la encamación, explica luego el 
modo de la unión, lo que ella implica para la persona divina asumen- 
te y para la naturaleza humana asumida, las partes y el orden en que 
las asumió. Después analiza la cualifícación de esa humanidad en el 
orden de la inteligencia y de la voluntad (gracia, ciència, potencia), 


24 A ella està dedicada toda la Collatio I del Hexaemeron (Obras de San Buena¬ 
ventura, III [BAC, Madrid 1957] p. 176-202). «Incipiendum est a medio quod est 
Christus. Ipse enim mediator Dei et hominum est, tenens medium in ptímibus [...] 
Nam idem est principium essendi et cognoscendi». Ibid., I, 10.14 (BAC p.182; 186). 
Cf. W. DETTLOFF, «“Christus tenens medium in omnibus”. Sinn und Funktion der 
Theologie bei Bonaventura», en WW 20 (1957) 28-42; 120-140; ID., «Die Geistig- 
keit des hl. Franziskus in der Theologie der Franziskaner», en WW 19 (1956) 
197-211. 

~ 5 Cf. E. GÓSSMANN, Metaphysik und Heilsgeschichte. Eine theologische 
Untersuchung der Summa Halensis (Münster 1964). Sobre San Buenaventura: 
F. MARTÍNEZ FRESNEDA, La gracia y la ciència de Jesucristo. Historia de la cues- 
tión en Alejandro de Hales, O. Rigaldo, Summa Halensis y Buenaventura (Múrcia 
1997), con bibliografia completa; y su edición de S. Buenaventura. Cuestiones 
disputadas sobre la ciència de Cristo (Múrcia 1999). 



306 PII La presencia e interpretacion de Cnsto en la Iglesia 

para estudiar finalmente la umdad de su ser y de su acción salvífica 
por nosotros (oración, sacerdocio, mediación) 

La segunda parte sigue la lògica de la historia de la salvación, tal 
como està reflejada en el Credo Así estudia la encamacion como en¬ 
trada en el mundo (q 27-39), su trayectoria dentro de él (q 40-45), el 
fin de ella con la salida por la muerte (q 46-52) y finalmente la exal- 
tación tras esta vida (q 53-59) 26 

Para facilitar una visión panoramica de la totalidad de las cues- 
tiones y de la lògica interna con que estan organizadas ofrecemos el 
esquema siguiente 27 

CRISTO, CAMINO DE ACCESO A DIOS 

A) El Salvador mismo (q 1-59) 

B) Los sacramentos (q 60-90) 

A) El Salvador mismo 

1 El misterio de la encamacion (q 1-26) 

2 Lo hecho y lo padecido por el Salvador (q 27-59) 

1 El misterio de la encamacion 

a) Conveniència de la encamacion (q 1) 

b) Modo de umon del Verbo encamado (q 2 15) 

c) Lo que se sigue de tal umon (q 16-26) 

a) Conveniència de la encamacion 

b) Modo de umon del Verbo encarnado 
La umon misma 
La persona que asume 
La naturaleza asumida 
Lo asumido por el Verbo 

La naturaleza humana 
Sus partes 
Orden en el asumir 

Lo coasumido perfecciones y defectos 
Perfecciones 
Gracia de Cnsto 

En cuanto hombre umco 
En cuanto cabeza de la Iglesia 
Ciència de Cnsto 


^ Cf F RUELLO, La christologie de Thomas d'Aqum (Pans 1987), E H 
WEBER, Le Christ selon saint Thomas d Aquin (Pans 1988), J P TORREL, Saint 
Thomas d Aquin maitre spirüuel II, 74-75, 133-138, 146-147 (Lugar de Cnsto en la 
Summa), 133 134, 160-164 (el camino hacia Dios), 193-195 (principio de toda gra- 
cia como Dios, es principio de todo el ser), ID , Le Christ en ses mysteres La vie et 
l oeuvre de Jesus selon S Thomas d Aquin I-II (Pans 1999), B MONDIN, La cristo- 
logia di San Tomasso (Roma 1997) 

27 Tornado de A ESCALLADA en la reciente edicion de la Suma Teologica 
(BAC Maior, Madrid 1994) V, 9-10 


qi 

q 2 
q3 


q 4 
q5 
q 6 


q? 
q s 
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q 9 


q 10 

q ii 

q 12 

q 13 

q 14 

q 15 


q 16 

q 17 

q 18 
q 19 

q 20 

q 21 
q 22 
q 23 
q 24 

q 25 
q 26 


Cual era 

Acerca de cada una 
La divma (I q 14) 

La bienaventurada 
La mfusa 
La adquirida 
Poder de Cnsto 
Defectos 
Del cuerpo 
Del alma 

c) Lo que se sigue de la umon (q 16-26) 

Propio de Cnsto en si mismo 

Segun su ser y su llegar a ser 
Por razon de su umdad 
En cuanto al ser 
En cuanto al querer 
En cuanto al actuar 

Propio de Cnsto comparado con el Padre 
Sometimiento al Padre 
Oracion al Padie 
Mimsteno sacerdotal 
Adopcion por parte del Padre 
Predestmacion 

Propio de Cnsto comparado con nosotros 
La adoracion a Cnsto 
Cnsto mediador 

2 Lo hecho y lo padecido por el Salvador (q 27-59) 

a) Entrada en el mundo (q 27-39) 

b) Progreso en este mundo (q 40-45) 

c) Salida del mundo este (q 46-52) 

d) Exaltacion tras esta vida (q 53-59) 


q 27 

q 28 
q29 
q 30 

q 3i 

q 32 
q 33 
q 34 

q 35 

q 36 
q 37 

q 38 
q 39 


a) Entrada en el mundo (q 27-39) 
Concepcion de Cnsto 

La madre que concibe 
Su santificacion 
Su virgimdad 
Su desposono 

Preparacion para la concepcion 
Modo de la concepcion 
La matèria que se concibe 
Autor de la concepcion 
Modo y orden de la misma 
Perfeccion del hijo 
Nacimiento 

En si mismo 
En su mamfestacion 
Circuncision 
Bautismo 

El bautismo de Juan 
Bautizo de Jesus 


308 

P.1I. 

La presencia e interpretación de 


b) 

Progreso en este mundo (q.40-45). 

q.40 

Tenor de vida de Cristo. 

q.41 


Tentación de Cristo. 

q.42 


Doctrina. 

Los milagros. 

q.43 


En general. 

q.44 


Diversas clases de milagros. 

q.45 


La transfiguración. 


c) 

Salida del mundo éste (q.46-52). 

La pasión. 

q.46 


En sí misma. 

q.47 


Causa eficiente. 

Fruto de la pasión. 

q.48 


Modo de actuar. 

q.49 


Los efectos. 

q.50 


Muerte de Cristo. 

q-51 


Sepultura. 

q.52 


Descenso a los infiemos. 


d) 

Exaltación tras esta vida (q.53-59). 
Resurrección. 

q.53 


En sí misma. 

q.54 


Cómo es Cristo resucitado. 

q.55 


Manifestación. 

q.56 


Causalidad de la resurrección. 

q.57 


Ascensión. 

q.58 


Sentado a la derecha del Padre. 

q.59 


Poder de juzgar. 


Es característica de su cristología la suma de perspectivas y he- 
rencias, comenzando por la teologia griega, que ha podido integrar 
por el redescubrimiento de las obras de San Juan Damasceno y otros 
padres. Es el primer teólogo latino que cita literalmente las actas de 
los cinco Concilios ecuménicos, y en la cristología de la Summa ha 
sextuplicado la documentación patrística respecto de la utilizada en 
el Comentario a las Sentencias 2S . Junto a todo esto estan: Aristóte- 
les recuperado, la herencia agustiniana enriquecida por las aporta- 
ciones de autores como Escoto Eriúgena, San Anselmo, San Bemar- 
do y todas las Summas inmediatamente precedentes. La orientación 
fundamental de su cristología es descendente. El punto de partida es 


28 Cf. I. BACKES, Die Christologie des hl. Thomas von Aquin und die griechi- 
schen Kirchenvater (Paderbom 1931); C. G. GEENEN, «En marge du Concile de 
Chalcédoine. Les textes du Quatrième Concile dans les oeuvres de Saint Thomas», 
en Angelicum 29 (1952) 43-59; L. J. Bataillon, «Saint Thomas et les Pères: de la 
Catena à la III Pars», en C. J. Pinto d’Oliveira (ed.), Ordo sapientiae et amoris. 
FS J. P. Torrel (Fribourg 1993) 15-36. 
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la persona del Verbo asumiendo una humanidad 29 , que es compren- 
dida como «órgano» a su servicio. La consistència personalizada de 
esa humanidad deriva del acto formativo y apropiativo de la persona 
del Verbo, que no coexiste junto a ella, sino que la hace suya y en 
ella expresa su filiación eterna, pudiendo así ejercer una doble me- 
diación: descendente primero (porque es el Hijo encamado por nues- 
tra salvación) y ascendente (porque es el hijo de Maria). Pero en su 
presentación de la teologia de los misteriós de Jesús expone una cris¬ 
tología ascendente en un admirable equilibrio, ya que dedica la mis- 
ma extensión a la parte histórico-salvífica que a la parte teórico-me- 
tafísica. Este equilibrio y sentido de la unidad compleja se perderàn 
en adelante prevaleciendo por un lado una metafísica de la encama- 
ción y por otro una soteriología de la satisfacción, con olvido de la 
concreta persona del Jesús judío y de la exposición de los he- 
chos-misterios de su vida. La eclesiología es integrada al hablar de la 
gracia de Cristo como cabeza (q.8). Para él sólo hay una gracia, que 
es común al cabeza y a los miembros, como hay un solo Espíritu 
Santo: el que gestó y santifico su humanidad es el mismo que santifi¬ 
ca la nuestra y nos hace «hijos en el Hijo». La mariología forma par¬ 
te de la exposición històrica del Hijo encamado (q.27-29). En la so- 
teriologia ya queda lejos la comprensión griega de San Atanasio y 
San Cirilo, donde las categorías de restauración de la creación y di- 
vinización del hombre a la vez que la ilustración de la humanidad 
eran las dccisivas y para las que los polos centradores eran la encar- 
nación, la acción iluminadora en su vida pública y la resurrección. Él 
se encuentra dentro del horizonte antropológico y hamartiológico 
que ha abierto San Anselmo; sin embargo, opera con muchos mas re¬ 
cursos que él y sobre todo se percata del caràcter analógico y simbó- 
lico de todas nuestras categorías. La q.48 expone minuciosamente la 
efíciencia de la pasión de Cristo en relación con nuestros pecados, 
mientras que las q.56-57 explican cómo la resurrección y la ascen- 
sión de Cristo son la causa de las nuestras 30 . El texto siguiente 
muestra la forma en que diferencia, integra y a la vez relativiza las 
categorías soteriológicas: 


29 «Quia igitur in mysterio incamationis “tota ratio facti est potentia facientis” 
[S. AGUSTÍN, Epist. ad Vol. 137,2] magis est circa hoc iudicandum secundum condi- 
tionem personae assumentis quam secundum conditionem naturae humanae assump- 
tae». ST III q.3 a.6. 

30 Cf. B. CATAO, Salut et rédemption chez S. Thomas d’Aquin (Paris 1965); 
M. J. NlCOLAS, «Pour une théologie intégrale de la rédemption». en Théologie de la 
résurrection (Paris 1982); G. LAFONT, Estructuras y métodos de la Summa Teològi¬ 
ca (Madrid 1964). 
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«La pasión de Cristo en cuanto que se la compara con su divini- 
dad actúa por modo de eficiència; en cuanto que se la compara a la 
voluntad del alma de Cristo actúa por modo de mérito; en cuanto que 
se la considera en la misma came de Cristo actúa por modo de satis- 
facción ya que por ella nos libramos del reato de la pena; actúa a 
modo de redención en cuanto que por ella nos libramos de la servi- 
dumbre de la culpa; a modo de sacrificio en cuanto que por ella so- 
mos reconciliados con Dios» 31 . 

Es un texto admirable para percibir la inmensa información que 
integra —cada una de estas designaciones tiene una larga historia de 
autores y escuelas tras sí—, a la vez que para ver cómo él se percata 
de que està tratando de un misterio que se le escapa. La pasión de 
Cristo es para él, ante todo, un acto de amor realizado en suprema 
libertad 32 . Las demàs categorías ponen de relieve tanto la compleji- 
dad del actor de la salvación y elpecado que hay que destruir, como 
la plenificación del hombre que hay que conseguir. En contacto con 
la exégesis de su tiempo, informado al detalle de la teologia patrísti- 
ca accesible, poniendo en juego la lògica y metafísica aristotélicas, 
con una sensibilidad espiritual tan sòbria como intensa, su cristolo- 
gía es de una fecundidad inagotable si se la sitúa en su contexto his- 
tórico, si se penetra en la conceptualidad escolàstica y si se tiene la 
capacidad para trascender los limites que le venían dados por la físi¬ 
ca, biologia y filosofia de su tiempo. Los genios estàn históricamente 
condicionados a la vez que son universalmente significativos. La 
conciencia de sus limitaciones nos abre el paso al descubrimiento de 
su fecundidad perenne. 


V. LA ESCOLÀSTICA TARDÍA. ESCOTO, OCKAM, ECKHART, 
NICOLÀS DE CUSA, RAMÓN LLULL 

El siglo siguiente es el de la Escolàstica tardía. Juan Duns Escoto 
(1265-1308), a la vez que subraya hasta el límite el cristocentrismo, 
afirmando el caràcter absoluto de la predestinación de Cristo como su- 
premo principio de inteligibilidad de la historia, inclina la reflexión a 
los aspectos lógicos de la cristología. El equilibrio de Santo Tomàs en¬ 
tre objetividad y subjetividad, entre la relación de Cristo a Dios y su 
relación con la salvación humana, se pierde 33 . Cristo aparece como 

31 ST III q.48 a.6 ad 3. 

32 Cf. Ibid., q.47 a.4 ad 2; B. CASTILLA DE CORTÀZAR, «Passió Christi ex cari- 
tate» según Santo Tomàs de Aquino (Pamplona 1986). 

33 «Lo que el genio tan tradicional y juntamente tan tacional de Santo Tomàs 
aportó de contrapeso efectivo a ciertas tendencias aberrantes, se percibe mejor si se 


un Absoluto de Dios, en relación a Dios mismo y a sus planes pero ya 
sin mediación redentora 34 . El positivismo de los hechos históricos, el 
nominalismo que otorga primacia absoluta a individuos sobre ideas, la 
acentuación de la libertad en la comprensión de Dios identificando 
ser-voluntad-potencia, la identificación de la imagen de Dios en el 
hombre con su capacidad creadora desde la nada como el mismo 
Dios: todo esto con Ockam, Gabriel Biel y los nominalistas, conducirà 
a una concentración en las cuestiones lógicas y físicas, a la hora de 
comprender la persona, la humanidad y la vida històrica de Cristo. La 
voluntad y el amor, la memòria de Jesús y su imitación vuelven a pri¬ 
mer plano. Autores como J. Gerson (1380-1429) con sus obras La 
montana de la contemplación ( 1397), Teologia mística, Perfección del 
corazón, transfieren su atención primordial de la revelación y encar- 
nación a la crucifixión. El seguimiento de Cristo, pobre, desnudo y 
fiel, serà el centro de la devotio moderna. La obra màs significativa de 
esta corriente es La imitación de Cristo de Tomàs de Kempten 
(1380-1471), el libro cristiano màs editado después de la Biblia. 

Ahora habría que enumerar tres tipos de autores que significan 
algo nuevo respecto de la línea escolàstica y que tienen una signifi- 
cación esencial para la cristología. 

1. Frente a las sutilezas lógicas, cada vez màs acentuadas, sur- 
gen en tomo a 1300 los movimientos que daràn lugar a los místicos 
de la escuela dominicana. Eckhart (1260-1327), Suso (1295-1366), 
Tauler (1300-1361) y luego Ruysbroeck (1293-1381) son sus expo- 
nentes màximos. Ellos reclaman un saber sabroso y un saber de sal¬ 
vación en Cristo. En ese contexto aparecen la Vi ta Christi de Ludolfo 
de Sajonia (1300-1378), el Arbor vitae crucifixae de Ubertino da Ca- 
sale (1259-1330), las Meditationes vitae Christi, como alternativa 
necesaria a unas obras de teologia que no respondían a la necesidad 
cristiana de alimento espiritual 35 . 

compara su obra a la no menos genial (quizà incluso màs) de uno de sus contemporà- 
neos. pero que no tenia ni su equilibrio ni su arraigo en la tradición: Juan Duns Sco- 
to». L. BOUYER, Le Fils étemel. Théologie de la Parole de Dieu et chnstologie (Pa¬ 
ris 1975) 439. 

34 Esto aparece sobre todo en la manera como piensa el caràcter absoluto de 
Cristo y el motivo de la encamación, vista como medio para que Dios encuentre màs 
allà de sí un adorador perfecto. El caràcter esencialmente mediador y reconciliador 
de la unión hipostàtica desaparece. Cf. los cinco momentos lógicos que describe 
en el plan divino: In IV Sent. III d.7 q.3 y Reportata III d.7 q.4 a.7. Cf. W. 
Dettloff-L. Honnefelder, en TRE 9 (1982) 218-240; L. HONNEFELDER, en 
LTK 3 3, 403-404. 

35 Cf J. LECLERCQ-F. VANDENBROUCKE-L. BOUYER, La Spiritualité du Moyen 
Àge (Paris 1961); K. RUH, Meister Eckhart. Theologe, Mystiker, Prediger (München 
1989); Id., Geschichte der abendlàndischen Mystik, I (München 1990); II (1993); III 
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2. Un segundo autor es Nicolàs de Cusa (1401-1464). La dinà¬ 
mica de todo su pensamiento metafísico y teológico es cristocéntri- 
ca. Es el priïnero que en su obra De docta ignorantia piensa a la vez 
con una lògica descendente y ascendente: la consumación del uni- 
verso està en el hombre; la redención y consumación del hombre nos 
llegan de Dios por Cristo y en Cristo. Cristo es así el universum con- 
cretum y maximum contractum, en el que estàn todas las cosas pre¬ 
sentes, en raíz y sentido (complicatio) 36 . Cristo es así el fundamento 
y el punto centro de la analogia entis, porque en él tienen todas las 
cosas consistència, en él han descubierto históricamente su sentido y 
hacia él como meta tienden. La que Balthasar ha llamado analogia 
cristológica està anticipada aquí. Cristo como fundamento del ser y 
del cosmos, como su destino consumador, que en la Patrística orien¬ 
tal estaba en el centro y todavía es perceptible en Tomàs y Escoto, 
pero que desaparecerà en la cristología posterior, vuelve a ocupar 
ahora un lugar central y centrador 37 . Todavía tenemos por esclarecer 
hoy qué significa ontològica y existencialmente para nosotros el es¬ 
tar «creados en Cristo», y que, por tanto, sólo podamos «ser com- 
prendidos desde Cristo y ser consumados en Cristo». Teilhard de 
Chardin, en un sentido, Rahner y Balthasar en otro, y finalmente los 
exegetas de Col 1,13-20 han intentado esclarecerlo. 

3. Debemos aludir finalmente a una figura anterior, clave en 
nuestra historia hispànica, Ramón Llull (1233-1315), que mantuvo 
también esta visión en la que el cosmos y el hombre encuentran su 
centro de inteligibilidad en la encamación de Cristo. Para él, si Dios 
no fuera hombre, el mundo no habría sido creado. Pues así son 
las cosas: Él ha creado el mundo para poder ser hombre, Dios- 
hombre 38 . 


(1996), especialmente el tercer tomo; A. DE Libera, Eckhart, Suso, Tauler y la divi- 
nización del hombre (Barcelona 1999). 

36 De docta ignorantia III, 2-4. Trad. cast. de M. Fuentes (Buenos Aires 3 1966) 
181-193; De visione Dei XIX-XXIV (Jesús unión de Dios y el hombre-consumación 
del hombre). Ed. cast. de A. L. Gonzàlez (Pamplona 1994) 116-140. 

37 Cf. R. HAUBST, Die Christologie von Nikolaus von Kues (Freiburg 1956); 
ID., Vom Sinn der Menschwerdung (Freiburg 1969); H. MEINHARDT, «Der christolo- 
gische Impuls im Menschebild des Nikolaus von Kues», en MFCG 13 (1978) 
105-116; A. DAHM, Die Soteriologie des Nikolaus von Kues. Ihre Entwicklung von 
seinen frühen Predigten bis zum Jahre 1445 (Münster 1996). 

38 Cf. E. W. PLATZECK, Raimund Llul: Sein Leben. seine Werke, die Grundla- 
gen seines Denkens I-II (Düsseldorf 1962-1964); J. E. RUBIO, Les bases del pensa¬ 
ment de R. Lullus (Valencia-Barcelona 1997). 
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El siglo xvi està presidido en su comienzo por Erasmo (1466- 
1536), que sumando el espíritu del humanismo y la «devoción moder¬ 
na» pone en primer plano dos categorías cristológicas: la militia Christi 
como forma de existència para el cristiano y el beneficium Christi como 
forma de comprender lo que él es para nosotros, su redención 39 . No son 
nuestras obras las que nos hacen agradables a Dios sino la intención del 
corazón y el atenimiento a ese beneficio de Cristo por nosotros. En esa 
línea de superación de la Escolàstica y de acercamiento a la lectura 
evangèlica y a las fuentes de la espiritualidad hay que situar a Lutero 
(1483-1546). Buen lector de Tauler, Suso y San Bemardo, editó un tex- 
to espiritual, Theologia deutsch, en 1516 y 1518. La cristología de Lu¬ 
tero està biogràficamente determinada, y por ello hay que diferenciaria 
según las distintas fases por las que pasa su vida. En la anterior a 1520 
tiene una cristología personal y kerigmàtica màs que una cristología sis¬ 
temàtica, explícitamente poseída. El testimonio de la Sagrada Escritura 
sobre Cristo se orienta a nuestra justificación; lo central serà su obra, y 
hablar de su persona sólo tendrà sentido en la medida en que hace inte- 
ligible su ser para mi. «Cristo tiene dos naturalezas. Y eso ^qué me im¬ 
porta a mi?» 40 . Por ello descartarà todo interès por la explicación meta¬ 
física de la unión hipostàtica para centrarse en llegar a saber cómo Cris¬ 
to es «mi Jesús», es decir mi Salvador. Si antes Aristóteles era 
considerado el aliado necesario para hacer teologia y saber quién es 
Cristo, ahora es visto como el enemigo que hay que evitar para recono- 
cer al Dios que en Cristo se revela no como evidencia sino como escàn- 
dalo para nuestra razón empecatada. Dios se da «bajo la especie contra¬ 
ria» a nuestra razón y esperanza; se da al pecador en el Crucificado 
como justícia y justificación a la vez. 

Su experiencia personal con el pecado como poder de realidad 
que nos subyuga y hace esclavos suyos, que no podemos vencer con 
nuestras fuerzas a la vez que nos està acusando siempre, lo lleva a 
concentrar su atención primordialmente en la cruz de Cristo. En ella 
se revelan al mismo tiempo el juicio de Dios condenando el pecado y 
su justícia no exigitiva sino justificadora del pecador 41 , que llega a 

39 Su obra fundamental es el Enchiridion militis christiani (1501) vertida al cas- 
tellano en 1526 por el Arcediano del Alcor como Manual del caballero cristiano 
(BAC minor, Madrid 1995). Cf. M. BATAILLON, Erasmo y Espana (Paris 1937- 
México 1995); R. GARCÍA VlLLOSLADA, «Erasmo», en DSp IV/1, 925-936; 
G. Cl·lANTRAINE, «Mvstère» et «Philosophie du Christ» selon Erasme (Namur 
1971); ID., Erasme et Luther (Paris 1981). 

40 WA 1,362; 16,228 (14 mayo 1525). 

41 Cf. Prefatio a la edición latina de sus obras (5 marzo 1545). WA 54, 
185-187. 
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ser justo acogiendo y acogiéndose a ese juicio de Dios. Ése es el úni- 
co conocimiento de Dios que le interesa. De ahí su afirmación clave: 
«En Cristo crucificado està la verdadera teologia». «Crux sola est 
nostra theologia» 42 . En ella se da el gozoso duelo y estupendo inter- 
cambio como en un matrimomo: el pecado del hombre es recibido 
por Cristo como dote de sus esponsales con la humamdad y ésta en 
cambio recibe de él su justicia. 

«La fe no entrana sólo la grandeza de asimilar el alma a la palabra 
de Dios, de colmarla de todas sus gracias, de hacerla libre y dichosa, 
sino que también la une con Cristo, como una esposa se une con su 
esposo. De este honor se sigue, como dice San Pablo, que Cristo y el 
alma se ídentifïcan en un mismo cuerpo, bienes, felicidad, desgracia 
y todas las cosas del uno y del otro se hacen comunes Lo que perte- 
nece a Cristo se hace propiedad del alma creyente; lo que posee el 
alma se hace pertenencia de Cristo Como Cristo es dueno de todo 
bien y felicidad, también el alma es senora de ello, de la misma ma¬ 
nera que Cristo se arroga todas las debihdades y pecados que posee 
el alma 

Ved qué trueque y qué duelo tan maravilloso (der fróhliche Wech- 
sel und Streit) Cristo es Dios y hombre, no conoció nunca el pecado, 
su justícia es insuperable, eterna y todopoderosa. Pues bien, por el 
amllo nupcial, es decir por la fe, acepta como propios los pecados del 
alma creyente y actúa como si fuese él mismo quien los ha cometido 
Los pecados se sumergen y desaparecen en él, porque mucho màs 
fuerte que todos ellos es su justícia insuperable. Por las arras, es decir 
por la fe, se libera el alma de todos sus pecados y recibe la dote de la 
justícia etema de su esposo Cristo» 43 

Con ello tenemos una concentración que ha seguido los siguien- 
tes peldanos, pasando 

— del Dios de la naturaleza al Dios de la historia en Cristo (de la 
teologia a la cristología); 

42 WA 5,176,32 «Deum non mvemri msi in passiombus et cruce» (Tesis 21 
WA 1,362) La teologia trata «de Deo crucifixo et abscondito» (WA 1,613-614) 
«Crux Chnsti umca est eruditio verborum Del, theologia smcerissima» (WA 5,216) 
«Sed Christum nosse est crucem nosse et Deum sub came crucifixo mtelligere» (WA 
5,107) Cf, ademàs de la obra clàsica de W VON LOEWEN1CH, Luthers Theologia 
crucis (Bielefeld 1929), los estudiós de J E VERCRUYSSE y de H BLAUME1SER, ci- 
tados en M B BOURGINE, «Crux sola La chnstologie de Luther à la lumière de sa 
theologia crucis», en Iremkon 70 (1997) 476-495, 71 (1998) 62-83, A GONZALEZ 
MONTES, «La mística de Cristo en Lutero», en Rev Espmtuahdad 168/169 (1983) 
433-458 

43 Sobre la hbertad del hombre cnstiano 12 WA 7,25-26 Obras de Lutero Ed 

de T Egido (Salamanca 1977) 160-161, TH Beer, Der frohhche Wechsel und Streit 
Grunzuge der Theologie Martin Luthers (Einsiedeln 1980) ,, , 
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— del Cristo en sí al Cristo encamado por mí (de la cristología a 
la sotenología); 

— del Cristo por mí en general al que muere por mis pecados en 
la cruz (de la soteriología a la estaurología). 

Si el hombre es visto ante todo como pecador que necesita justi- 
ficación, Cristo es visto ante todo como el que es Justicia de Dios 
para mí. Su teologia por lo demàs se orienta a la luz de los grandes 
concilios; se concentra en el Lógos ènsarkos, dejando de lado toda 
reflexión que no vea a Cristo desde su existència y muerte. Las dis- 
cusiones intemas a los grupos nacidos de la Reforma obligaran a Lu¬ 
tero a mayores precisiones. Su genialidad consistió en retornar a los 
hechos y experiencias cristianas fundantes, en desenmascarar una fi¬ 
losofia que se convierte en tribunal absoluto frente a la Hbertad de 
Dios y a la situación del hombre, en rechazar una lògica prèvia a la 
lògica implicada en la encamación de Dios y la justificación del pe¬ 
cador, en mostrar el peso real del pecado en el hombre y frente a 
Dios, oponiéndose a reducirlo psicològica o moralmente, y consi- 
guientemente en su desenmascaramiento de una Hbertad que no exis- 
te bajo el pecado sino sólo bajo la gracia. De ahi su enfrentamiento 
con Erasmo y su rechazo de todo humanismo ingenuo e Ilustración 
fàcil. Sólo se es libre siendo hijo de Dios, y de hecho siendo Hberado 
por Cristo. Elay una gramàtica teològica que no acepta ni palabras ni 
sintaxis previas: la realidad cristológica nueva confiere un sentido 
nuevo a las palabras 44 . 

Junto a Lutero es necesano mencionar a Calvino, que ha ido pre- 
cisando su posición en las sucesivas ediciones de la Institución cris¬ 
tiana (1536; 1539; 1543). Aparte de sus diferencias con Lutero a la 
hora de explicar la presencia universal de la humamdad de Cristo 
(Extracalvinisticum = la naturaleza humana de Cristo no participa en 
la ubicuidad de la naturaleza divma), Calvino endurece la sotenolo- 
gía al afirmar la sustitución penal de Cristo por nosotros 45 , y desa- 

44 «Certum est tamen omnia vocabula in Chnsto novam significationem accipe- 
re m eadem re sigmfícata» WA 39/2,8,4 De la mmensa bibliografia, cf M 
Lienhard, Luther témoïn de Jésus-Christ (Paris 1973), Id , Au coeur de la foi de 
Luther Jésus-Christ (Paris 1991), K H ZUR MUHLEN, «Reformationszeit», en TRE 
16 (1987) 759-772, Y CONGAR, «Regards et reflexions sur la chnstologie de Lu¬ 
ther», en Chrétiens en dialogue (Paris 1964) 453-490, ID , «Nouveaux regards sur la 
chnstologie de Luther», en Martin Luther Sa foi, sa réforme (Pans 1983) 105-134 

45 «Jesucristo descendió a los infiemos, puesto que padeció la muerte con la 
que Dios suele castigar a los perversos en su justa còlera [ ] Despues de haber re- 
fendo lo que Jesucristo padeció públicamente a la vista de todos los hombres viene 
muy a propósito exponer aquel invisible e incomprensible juicio que sufno en pre¬ 
sencia de Dios, para que sepamos que no solamente el cuerpo de Jesucnsto fue en- 
tregado como precio de nuestra redención sino que se pagó ademàs otro precio ma- 
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rrolla a partir de 1539 la doctrma del triple mimsterio (triplex munus 
Christi) profético, sacerdotal y real, que se convertirà en un bien co- 
mún de la teologia asumido por el propio Vaticano II 46 

Melanchton (1497-1560) tnerece atención especial, ya que con 
una sobnedad expresiva mayor que Lutero, un mejor conocimiento de 
la tradición y una sensibilidad mayor para los aspectos de concordia 
ecumènica, explicito los grandes temas de la teologia reformada en su 
obra Loci communes (1521), que se abre con una frase programàtica al 
afirmar que es mejor conocer los beneficiós salvíficos de Cristo que 
elaborar una teoria metafísica sobre sus naturalezas y el modo de la 
umón «Hoc est Chnstum cognoscere, beneficia eius cognoscere, non 
quod isti docent eius naturas, modos incamationis contuen» 47 Mien- 
tras que en la primera edición no trata expresamente de la Tnmdad y 
de la encamacion, en la edición de 1535 las considerarà como una ma¬ 
tèria pròpia y diferenciada (locus), que amplia en la edición de 1543 
Asimismo dedica a estas matenas las pàginas correspondientes de la 
Confesión de Augsburgo, redactada por él 48 

A la Reforma protestante corresponden dos grandes hechos en el 
Catolicismo el Concilio de Trento y los místicos espanoles Trento 
no habla directamente de cnstología sino al hablar de la justificación 
del hombre El Decreto sobre lajustificación (1546) era una respues- 
ta vàlida a las preocupaciones de los reformadores, que hubiera sido 
eficaz para evitar la ruptura luterana si se hubiera promulgado en el 
Concilio V de Letràn (1512-1517) Ahora ya llegaba tarde, cuando 
estaban consumadas muchas rupturas teóricas y sobre todo mstitu- 
cionales y políticas, que eran irreversibles 49 Las dos categorías so- 
tenológicas claves en el Concilio para explicar la obra de Cristo son 
la de ménto y de satisfacción Nuestrajustificación es resultado de la 
justícia que Cnsto nos ha merecido Somos justos no por la sola 


yor y mas excelente, cual fue el padecer y sentir Cristo en su alma los horrendos 
tormentos que estan reservados para los condenados y los reprobos» J Calvino, 
Inst II, 16,10 

46 Cf Inst II, 15 (Su oficio de profeta, el Remo y el sacerdocio) Cf P GlSEL, 
Le Christ de Calvin (Pans 1990), TRE 16 (1987) 763-764 y bibliografia en 771 

47 Cf F MELANCHTON, Loci communes Intr, en WW II/l (Gutersloh 1952) 7 
Cf TRE 16 (1987) 764-766 y bibliografia en 771 

48 Cf W MAURER, Der junge Melanchton I Der Humamst (Gottmgen 1967), 
II Der Theologe (Gottmgen 1969) 

49 «El Decreto sobre la justificacion aunque es un producto artificial, esta en 
muchos ordenes admirablemente elaborado, mas aun, mcluso se podna dudar de si 
se habria desarrollado la Reforma de Lutero si este Decreto hubiera sido promulgado 
en el concilio de Letran al comienzo del siglo, y realmente se hubiera convertido en 
came y sangre de la Iglesia» A VON HARNACK, Lehrbuch der Dogmengeschichte 
III, 711 


imputación, o la sola remisión de los pecados, o el solo favor de 
Dios, sino por la gracia y caridad que es derramada en nuestros cora- 
zones por el Espíritu Santo y queda inherente a la persona El cnstia- 
no es un miembro vivo de Cnsto y desde él y por él merece el au- 
mento de gracia y la vida eterna Ese Cnsto es nuestro Redentor, al 
que nos confiamos, y nuestro legislador al que obedecemos 50 


VII LOS MISTICOS ESPANOLES SAN IGNACIO, SANTA 
TERESA, SAN JUAN DE LA CRUZ 

San Ignacio de Loyola (1491-1556), Santa Teresa de Jesús 
(1512-1582) y San Juan de la Cruz (1542-1591) recuperan un acceso 
nuevo a Cnsto, màs allà de la especulación escolàstica, desde la ex- 
penencia personal en relación con la humamdad de Jesús, recordada 
en su historia y contemplada en cada uno de sus misteriós Frente a 
una mística de la esencia divma trascendente y eterna, tal como fue 
cultivada por los místicos del Rhin, ellos viven una mística de Cns- 
to, Hijo encarnado y Hermano mayor, que ha hecho la historia por 
nosotros y muerto con nosotros A la contemplación teòrica de la 
esencia divina suceden el recuerdo amoroso de la humamdad de Je¬ 
sús y la adhesión a su alma en cada uno de los pasos de su vida 

— En los Ejercicios de San Ignacio son esenciales el conoci¬ 
miento interior, la acentuación del amor a su vida recordando cada 
uno de sus misteriós tal como había aprendido a íntenonzarlos con 
la lectura del Cartujano, la puesta en juego de la vida por su Remo, la 
referencia explícita a la Iglesia Estas ejercitaciones y actitudes de- 
vuelven a la figura de Cnsto su poder de personahzación y transfor- 
mación religiosa 51 

— Santa Teresa vive una mística de la amistad y compasión con 
Cnsto, centrada en su humamdad, contemplada y revivida por ella 

50 DS 1520-1550 (Decreto), 1551-1583 (Canones) Cf B SESBOUE- 
J WOLINSKI, El Dios de la salvacton 386-387 

51 «[ ] sera aquí demandar conoscimiento interno del Senor, que por mi se ha he¬ 
cho hombre, para que mas le ame y le siga» Ej Esp n 104 «[ ] poner en frente de mi 
la contemplacion que tengo de hacer. deseando mas conoscer el Verbo etemo encama- 
do, por mas le servir y seguir» Ej Esp n 130, 233, 53, 1 Cf D MOLLAT, «Le Chnst 
dans Texpenence spmtuelle de Saint Ignace», en Christus 1 (1954) 23-47, R GARCÍA 
MATEO, «La “Vita Chnsfi” de Ludolfo de Sajoma y los mistenos de Cnsto en los Ejer- 
cicios Ignacianos», en G 81 (2000) 287-307, y numero monografico de Manresa 278 
(1999) dedicado al« conocimiento interno», H KOLVENBACH, «Decir al Indecible» 
Estudio sobre los Ejercicios Espintuales (Bilbao 1999) c 5-8, J THOMAS, Le Chnst de 
Dieu pour Ignace de Loyola (Pans 1992) 
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con gran intensidad religiosa y descrita en su Vida (c.22) con una be- 
lleza literaria única 52 . 

— San Juan de la Cruz crea los grandes símbolos para expresar 
el itinerario del hombre hasta Dios, su encuentro con él, purificación 
de sí y su transformación en él: la subida, la noche, la fuente, la lla¬ 
ma. El Càntico Espiritual nos ofrece la expresión màs cabal que 
existe de una mística esponsal de Cristo, mientras que la Llama es la 
exposición teológicamente màs profunda y literariamente màs bella 
de la acción del Espíritu Santo en la vida cristiana 53 . 

El influjo de los dos grandes carmelitas serà decisivo para la es- 
cuela francesa de espiritualidad, cuya cabeza es Bérulle 
(1575-1629), el apòstol del Verbo encamado. Su obra clàsica, Dis¬ 
curs o del estado y de las grandezas de Jesús (1623), es una conjuga- 
ción de los místicos del Norte y de los Castellanos 54 . Su teoria sobre 
los tres nacimientos del Verbo encamado, sobre nuestra adhesión a 
los estados y actitudes permanentes de Cristo, y sobre éste como 
adorador del Padre, ha tenido una influencia decisiva en la historia 
espiritual de Francia, sobre todo en la formación de los sacerdotes y 
religiosos, por medio de la Sociedad de San Sulpicio, El Oratorio y 
los Paúles, ya que todos proceden espiritualmente de él, y también 
en Espana a través del movimiento sacerdotal de diòcesis como Vi¬ 
tòria y Àvila 55 . 


52 Cf. S. Castro, Cristología Teresiana (Madrid 1978); T. ÀLVAREZ, en DSp 
XV, 611-658; M. DE GOEDT, Le Christ de Thérèse de Jésus (Paris 1993). 

53 Cf. la bibliografia sobre Jesucristo en San Juan de la Cruz que ofrece F. RUIZ 
SALVADOR, en Obras Completas (Madrid 1988) 1133; M. DE GOEDT, Le Christ de 
Jean de la Croix (Paris 1993). 

54 P. BÉRULLE, Oeuvres Completes. VII-VIII. Discours de l’état et des gran- 
deurs de Jésus (Paris 1996). Introducción de R. Lescot (p.XIII-LXXI). Su teologia 
gira en tomo a la encamación como èxtasis y kénosis de la glòria de Dios, que cons- 
tituyen la recreación del pecador y su plenificación como creatura llamada a partici¬ 
par de la plenitud de Dios. «^Quién podria concebir y expresar lo que Dios da al 
hombre y opera en aquel hombre, que es hombre y Dios conjuntamente, es decir 
hombre-Dios, y lo que este hombre, Hijo de Dios e Hijo del hombre todo a la vez, 
opera respecto de Dios?». Discours..., VIII p.308. 

55 Cf. H. BREMOND, La conquéte mystique. I. L ’Éco/e française: Bérulle (Paris 
1957); M. Dupuy, Bérulle, urte spiritualité de l ’adoration (Paris 1964); L. COGNET, 
La spiritualité moderne (Paris 1966) 310-410; F. GUILLÉN PRECKLER, «État» chez 
le Cardinal de Bérulle. Théologie et spiritualité des «états» bérulliens (Roma 1974); 
ID., Bérulle aujourd’hui. Pour une spiritualité de Vhumanitè du Christ (Paris 1978); 
J. GARAY ISASI, La cristología en la espiritualidad de Vitòria (Vitòria 1985). 
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VIII. LA «MÍSTICA DE CRISTO» Y SUS FORMAS 

En los siglos xvi y xvn asistimos a la escisión definitiva entre 
una cristología acadèmica y una cristología religiosa. En adelante 
perduran separadas las teorías sobre Cristo y las misticas de Cristo, 
centràndose cada una en un aspecto de su persona o de sus acciones 
salvifïcas. Surgen asi una mística de la Pasión (Cistercienses del si¬ 
glo xn, San Bemardo, San Francisco de Asís, San Buenaventura); 
una mística del corazón de Jesús (Walter von der Vogelweide, 
Mechtilde de Magdeburgo, Mechtilde de Hackebom, Gertrudis de 
Hefta, Margarita Maria de Alacoque); una mística esponsal (Oríge- 
nes, San Gregorio de Nisa, San Bemardo de Claraval, Eckhart, Suso, 
Ruysbroeck, Juan de la Cruz, los comentaristas del Cantar de los 
Cantares); una mística de la pobreza («seguir desnudo al Cristo des- 
nudo», frase repetida desde San Jerónimo hasta nuestros días); una 
mística sacramental (referida a la eucaristia, con ejemplos màximos 
como Nicolàs Cabasilas en su obra «La Vida en Cristo» y la devo- 
ción popular al Corpus Christi, la adoración nocturna y en las expre- 
siones vàlidas de la reparación); mística del Cristo cósmico (Ramón 
Llull, Nicolàs de Cusa, Teilhard de Chardin) 56 . 

Estas expresiones de la relación personal con Cristo son esencia- 
les para la teologia. Sin ellas el objeto de la reflexión sistemàtica 
pierde su capacidad para transmitir impresión de realidad y ofrecer 
salvación personal. Si no se hubiera creído y suffido, amado y espe- 
rado en Cristo, se habria dejado de pensar sobre él. Un hecho del pa- 
sado y una idea tienen un interès sólo relativo; en cambio, una perso¬ 
na confesada viva, perennemente rememorada y acogida como vivi- 
fícadora ofrece un interès supremo. Una cristología que pierda el 
contacto con la permanente revelación y experiencia de Cristo en la 
Iglesia y en el mundo (cristofanía) dejarà de tener interès no sólo re- 
ligioso sino incluso teórico. 


56 Cf. C. RlCHSTÀTTER, Christusfrómmigkeit in ihrer historischer Entfaltung 
(Kòln 1949); I. HAUSHERR, Noms du Christ et voies d’oraison (Roma 1960); 
J. AUER, «Christusmystik», en LM II, 1945-1946; ID., «Militia Christi», en DSp X, 
1210-1223; J. ECKERT-J. WEISMAYER, «Christusmystik», en LTK 5 2, 1179-1182; 
W. Baier, Untersuchungen zu den Passionsbetrachtungen in der Vita Christi des 
Ludolph von Sachsen I-III (Freiburg 1977); L. SCHEFFCZYCK (Hg.), Christusglaube 
und Christusverehrung (Aschaffenburg 1982); ID., Die Mysterien des Lebens Jesu 
und die christliche Existenz (Aschaffenburg 1984). 
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I. LAS TRES ETAPAS DE LA CRISTOLOGÍA 

La època patrística puso los fundamentos de la cristología me- 
diante las definiciones conciliares. La època medieval sistematizó 
las convicciones logradas hasta entonces por la fe y la razón. La 
època moderna realiza la disección de la fe, la búsqueda de sus 
fundamentos racionales, la verifícación de su origen histórico, la 
confrontación de su pretensión de universalidad y absolutez salvífíca 
frente a las otras religiones del mundo. La primera esclareció lo que 
hay que creer sobre Cristo (contenido); la segunda cómo organizar 
coherentemente las realidades creídas (forma); la tercera por qué 
creer (posibilidad y fundamento de la fe). En el curso de la historia el 
evangelio va al encuentro de la filosofia y de las culturas humanas. 
En el primer momento aparecen no sólo como diferentes sino como 
irreconciliables. Tal extraneza es la que relatan los Hechos de los 
Apóstoles al narrar la predicación de San Pablo en el Areópago de 
Atenas, y cuyos ecos amargós resuenan en su Carta a los Corintios *. 
Celso, Porfírio, Luciano de Samosata y Juliano, representantes del 
lógos griego, rechazan la fe como una àXoyía (irracionalidad) y una 
pocvía (insania ) 2 . El cristianismo aparece como contrario al lógos y 
al nómos griegos; y en consecuencia es considerado una novedad 
irracional y una propuesta inaceptable 3 . 

Desde San Justino, Orígenes y San Agustín hasta San Anselmo, 
San Buenaventura y Santo Tomàs corre el segundo período en el 
que Cristo aparece como revelador de la razón, el Logos supremo y 
la Plenitud de la verdad. En este período surgen las grandes síntesis 
cristianas entre fe y razón, entre la particularidad de la historia y la 
razón universal, entre la individualidad de Cristo y el caràcter abso- 
luto de la verdad. En la fase siguiente, una vez negada o puesta en¬ 
tre parèntesis la fe, se da una reduplicación de la razón en relación 
con Cristo, unas veces para recuperarle en clave nueva y màs pro¬ 
funda; otras en cambio para negarle. La filosofia, la historia y la 
exégesis seràn en adelante las protagonistas de la cristología. Des- 

‘ Cf. Hch 17,16-34; 1 Cor 1,17-31. 

2 Ejemplos màs representativos: CELSO, El discurso verdadero contra los 
cristianos (Madrid 1988), y PORFÍRIO, Contra los cristianos I-XV (~270). Cf. 
E. SÀNCHEZ SALOR (ed.), Polèmica entre cristianos y paganos a través de los textos 
(Torrejón de Ardoz 1986); P. DE LABRIOLLE, La réaction païenne. Étude sur la 
polémique antichrètienne du / er au VI e siècle (Paris 1950); L. PADOVESE, Lo scan- 
dalo delia croce. La polèmica anticristiana nei primi secoli (Roma 1988); 
P. STOCKMEIER, Glaube und Kultur. Studien zur Begegnung von Christentum und 
Antike (Düsseldorf 1983). 

3 Cf. C. ANDRESEN, Logos und Nomos Die Polemik des Kelsos wider das 
Christentum (Berlin 1955). 
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pués de cinco siglos de repetición escolàstica, la cristología vuelve 
en nuestros días a ser pensada desde la raíz como teologia por los 
teólogos. 

II. LA ESCISIÓN MODERNA ENTRE ESCOLÀSTICA Y MÍSTICA 

El siglo XVI es el punto cumbre de la experiencia de Cristo en 
clave soteriológica como justícia del hombre (Lutero y Trento) y 
como vida para el hombre (místicos espanoles). En el siglo xvn, re- 
secas sus raíces teológicas, la cristología queda a merced de un 
psicologismo místico, amenazador de su entrana (quietismo, visio- 
narismo, fenómenos paranormales), o en manos de la metafísica 4 . 
Agotada la època clàsica francesa con Bérulle, Olier, Condren, San 
Vicente de Paúl, San Francisco de Sales, Lallemant, Surin, que nos 
dieron obras valiosas de espiritualidad cristológica, siguieron las po- 
lémicas sobre el quietismo (Molinos en Espana, Bossuet-Fénelon en 
Francia) y la manualistica teòrica sobre mística. En la teologia no 
habrà grandes creadores y la mayoría de los tratados cristológicos 
que encontramos desde ese momento hasta la mitad del siglo XX son 
o bien historiadores de la cristologia patrística (Petavio, Thomassin 
d’Eynac), o bien comentadores de la Suma de Santo Tomàs: domini- 
cos como Cayetano, Bànez, los Salmanticenses, Gonet, Billuart, 
Gotti, Juan de Santo Tomàs, Ramírez, Cuervo...; jesuitas como Tole¬ 
do, Vàzquez, Maldonado, Lugo, Suàrez, Tifanio, Billot, Galtier, So¬ 
lano... 5 . Desaparece de la cristología el ancho horizonte que presen- 
tan el NT y la Patrística para quedar centrada en las tres cuestiones 
siguientes. 

— La primera es la naturaleza de la unión hipostàtica y su cons - 
titutivo formal o cómo pensar la persona para explicar que la hu- 
manidad de Jesús, unida al Verbo, sea plenamente humana y sin em¬ 
bargo no sea persona 6 . 

4 «Evasión metafísica e invasión psicològica», llama L. Bouyer a estas dos 
orientaciones de la cristología en la època moderna. Le Fils éternel. Théologie de la 
Parole de Dieu et christologie (Paris 1975) 443. 

5 Entre tanto hay figuras de relieve, como L. Chardon (t 1651) con su obra clà- 
sica. La Croix deJésus (Paris 1647). Cf. L. COGNET, Crépuscule des Mystiques (Pa¬ 
ris 1991); y los autores del articulo «France», en DSp V, 785-1004, publicado aparte 
con el titulo Histoire spirituelle de la France (Paris 1964); P. ADNES «Mystique»’ 
en DSp X, 1919-1939. 

6 «Al manipular términos como naturaleza e hipóstasis, todo recuerdo del ca¬ 
ràcter analógico de nuestras afirmaciones sobre Dios tiende a desvanecerse en el 
espíritu incluso de los màs grandes escolàsticos». L. Bouyer, Le Fils éternel ■> 
443-450. 
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— La segunda es el motivo de la encarnación. ^Es ésta resultado 
del pecado del hombre, de tal forma que si el hombre no hubiera pe- 
cado Dios no se hubiera encamado, o por el contrario su valor intrín- 
seco y la perfección que aporta a la creación, nos obligan a pensaria 
por sí misma (encarnación absoluta) y sin referencia directa al peca¬ 
do del hombre (encarnación relativa)? Santo Tomàs y los tomistas se 
inclinaron a la primera opinión, mientras que Escoto y la escuela 
franciscana mantuvieron la segunda 7 . 

— La tercera cuestión es la naturaleza y modo de la redención o 
la respuesta al Cur Christus mortuus? El protestantismo acentuó el 
aspecto jurídico, al radicalizar la idea de justícia, puesta en primer 
plano por San Anselmo, y la necesidad de la satisfacción de Cristo 
por nuestros pecados. Las ideas de satisfacción, expiación y sustitu- 
ción vicaria fueron pensadas desde categorías generales de la histo¬ 
ria de las religiones o del derecho positivo, terminando en una reduc- 
ción naturalista, que convirtieron la gesta amorosa de Dios, entre- 
gando a su Hijo como supremo Don de la vida al mundo, en una 
cuestión de deudas y exigencias, de castigo y venganza. La imagen 
de Dios Padre, exigiendo la muerte del Hijo para recibir una com- 
pensación a su honor ofendido, termino en una degradación de la 
real faz de Dios tal como éste aparece en la predicación de Jesús 8 . 
La retòrica de los siglos xviii y xix llegó a limites grotescos, por no 
decir tràgicos. La redención por la sangre, explicada en tales térmi- 
nos, aparecía inhumana, indigna de Dios y del hombre 9 . Ello arras- 
tró consigo un rechazo del Dios cristiano y una reacción contra la fi¬ 
gura de Cristo redentor, para retornar y quedarse sólo con el Cristo 
maestro y ejemplo de virtud. 


III. LA CRISTOLOGÍA DE LOS FILÓSOFOS 

En adelante la historia profunda de la cristología es la historia de 
la filosofia. Piensan a fondo a Cristo, primero, los metafïsicos y los 
moralistas; luego los políticos y los historiadores. Con lo cual esta- 


7 Cf. G. MARTELET, «Sur le problème du motif de l’Incamation», en H. BOÜESSÉ- 
J. J. LATOUR (ed.), Problemes actuels de Chrístologie (Paris 1965) 35-80. 

8 Cf. L. RlCHARD, Le mystère de la Rèdemption (Toumai 1959); Y. DE 
MONTCHEUIL, Leçons sur le Christ (Paris 1949); J. SOLANO, «El sentido de la muer¬ 
te redentora de NS Jesucristo y algunas corrientes modemas», en EE 20 (1946) 
339-414; ID., «Actualidades cristológico-soteriológicas», en EE 24 (1950) 43-69; 
B. SESBOÜÉ, Jesucristo el único mediador, I (Salamanca 1990). 

9 Una antologia de tales textos en F. DE LA TRINIDAD, La redención por la san¬ 

gre (Andorra 1961). 
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mos ante una grave y difícil cuestión de principio: f Es posible escin¬ 
dir la realidad única de Cristo y comprenderlo desde la mera razón, 
sólo con categorías fílosófícas, en la medida en que es objeto mun- 
dano, al margen de su personal pretensión de ser revelador del Padre 
y de vivir en reciprocidad de conciencia y de amor con él, al margen 
de su condición objetiva de Dios encamado? Todo lo que hay en el 
mundo pertenece a los mundanos, que somos los hombres. Ahora 
bien, todo lo que aparezca en el mundo, ^debe ser reducido a lo ya 
conocido y a lo que encaja en nuestros conocimientos anteriores o, 
por el contrario, tiene el hombre una originaria capacidad de exten- 
sión, de ensanchamiento y, por consiguiente, de ruptura de los limi¬ 
tes de su mundo derivada de su pròpia naturaleza a la vez que de los 
nuevos signos que Dios puede darle? 10 . Estas preguntas remiten a su 
vez a la pregunta metafísica por el mundo: fÈs éste un absoluto de 
estructura cerrada y limitada, de tal naturaleza que no puede ser me- 
diación expresiva de otra realidad que por medio de él se dirige al 
hombre? 

La cristología en adelante queda afectada en su fundamentación 
y desarrollo por estas cuestiones previas: 

— <(Es posible la revelación de Dios en un mundo que se rige por 
leyes fijas? 

— fTiene capacidad el mundo de acoger una iniciativa divina 
para el hombre y de mediarla hasta la conciencia humana? 

— ((Tiene el hombre capacidad para percibir esa revelación divi¬ 
na y discernir su sentido? 

— ((Qué mediaciones pueden semos signos y palabra de Dios: la 
naturaleza, la historia, la persona? 

— Y si es la persona, <(qué acreditación debe tener para que su 
mensaje merezca crédito y para que los demàs nos sintamos justifí- 
cados y obligados a aceptar su testimonio? 

La cristología clàsica se convierte en adelante en cristología 
fundamental y las cuestiones de las profecías cumplidas y de los mi- 
lagros realizados seran las centrales 11 . La cuestión ya no serà tanto 


10 Éste es el criterio del método histórico frente al método dogmàtico: la llama- 
da ley de la analogia, según la cual nada puede aparecer en la historia que no deba ser 
entendido a semejanza de lo que siempre ha acaecido. El mejor exponente de esta 
metodologia es E. TROELTSCH, Aufsàtze zur Geistesgeschichte und Religionssozio- 
logie I-IV (Tübingen 1925); ID., Histoire des religions et destin de la théologie. 
Oeuvres, III (Paris-Genève 1996). 

11 Desde el comienzo de la era moderna los milagros se convierten en el funda- 
mento primordial de la fe, siendo vistos màs como demostraciones que como signos 
para creer. Pascal es un buen exponente de esta reducción demostrativa. «Los mila¬ 
gros disciemen la doctrina y la doctrina discieme los milagros» (P 803). «Los dos 
fundamentos, uno interior y otro exterior: la gracia y los milagros; ambos sobrenatu- 
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qué creer de Cristo sino por qué creer en Cristo, qué garantías tiene 
Cristo para que creamos en él y sobre todo si, ademàs de la creación 
y razón originarias de Dios, existe otro orden nuevo de realidad: el 
de la revelación y el de la fe. éQué relación existe entre los dos? Mas 
allà de lo que podamos decir en cada caso particular es sorprendente 
comprobar que el interès de la filosofia por Cristo, que culmina en el 
pensamiento de Hegel, se acrecienta en el momento mismo en que se 
reclama, afirma y consolida la autonomia de la razón u . Ésta se va a 
afirmar ffente a Cristo, pero no sin Cristo. Aquí seria el lugar para 
hacer una síntesis de la «cristología filosòfica» según la fórmula 
creada por H. Gouhier n , cuya elaboración teòrica e històrica ha 
realizado X. Tilliette 14 y cuyo exponente último es el libro de 
M. Henry, C’est moi la vérité. Pour une philosophie du christianis- 
me 15 . En la era moderna estamos ante el Cristo de los filósofos. 


IV. DESCARTES Y PASCAL 

Descartes (1596-1650), proviniendo todavía de la Escolàstica, 
presenta ya un horizonte nuevo: su preocupación es ofrecer razones 
para los no creyentes, razones que ellos, aun sin fe, puedan admitir 
como vàlidas. Para convenir con ellos se centra en la naturaleza, la 
razón, la soberanía que el hombre puede lograr sobre el mundo (maí- 
tre de la nature), la certeza del conocimiento y la demostración de la 
existència de Dios, a la luz de la idea de Infinito que nos precede y 
desde la cual identificamos la finitud. «Tengo en mi mismo la noción 
de lo Infinito antes que la de lo finito, es decir, antes la de Dios que 
la de mi mismo» 16 . La historia de la revelación y de la salvación, los 
hechos positivos, el testimonio de la fe, la persona de Cristo ya no 
estàn en su horizonte como objeto directo de reflexión, porque son 
objeto particular de la fe de los creyentes. Sus objetivos primordiales 


rales» (P 805). «Jesús ha verificado que él era el Mesías, pero nunca verificando su 
doctrina sobre la Escritura y las profecías, sino siempre por sus milagros» (P 808). 
«Uno no habría pecado no creyendo a un Jesús que no hubiera hecho milagros» 
(P 811). «Yo no seria cristiano sin milagros», dice San Agustín (P 812). Cf. DS 
3009-3014. 

12 Cf. M. ÀLVAREZ, «Cristo como exigencia de verdad», en EsTr 32 (1998) 
387-394. 

13 Cf. H. Gouhier, Bergson et le Christ des évangiles (Paris 1961) 173-198. 

14 Cf X. Tilliette, El Cristo de la filosofia (Bilbao 1994); ID„ La christologie 
idéaliste (Paris 1986); ID., Le Christ desphilosophes (Namur 1993); ID., La Semaine 
Sainte des Philosophes (Paris 1992). 

15 (Paris 1996). 

16 R. DESCARTES, Meditaciones metafisicas III (Madrid 1976 p. 141). 
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son de naturaleza universal: «Hacemos como duenos y poseedores 
de la naturaleza». «Escuchar la voz de la razón». «Gustaba sobre 
todo de la certeza de las matemàticas por la certeza y evidencia que 
poseen sus razones». «Basta juzgar bien para obrar bien» 17 . 

Un cuarto de siglo después Pascal invierte los planteamientos de 
Descartes, aun siendo filosofo y matemàtico como él. En tres Pensa- 
mientos seguidos se refiere a él. «Escribir contra los que profundizan 
demasiado las ciencias. Descartes». «No puedo perdonar a Descar¬ 
tes». «Descartes inútil e incierto» 18 . Para Pascal el hombre no tiene 
sólo necesidad de certeza ffente a la naturaleza, sino ante todo de 
perdón y de esperanza ffente al pecado; ademàs de una sustancia o 
cana que piensa, es un ser que siente la soledad y el tedio, que quiere 
el bien pero realiza el mal, que es pecador y necesita perdón. La ex- 
periencia primordial es la de la «misèria del hombre sin Dios» y que 
«la naturaleza està corrompida». Y por ello la esperanza primordial 
es que haya «un reparador». Lo primero lo sabemos por la naturale¬ 
za, lo segundo por la Escritura. A Descartes le preocupa ante todo la 
nada de la que sale nuestro ser, mientras que a Pascal le preocupa el 
pecado que sale de nuestra nada 19 . Para él toda la fe consiste en Je- 
sucristo y en Adàn (pecado-reparación). Toda nuestra esperanza se 
funda en que tenemos un «Dios humillado hasta la cruz» y en las pa- 
labras de Cristo: «Yo he pensado en ti en mi agonia; he vertido deter- 
minadas gotas de sangre por ti» 20 . Evidentemente la decisión libre 
de Dios, la historia de Getsemaní, la forma en que Jesús vivió su li- 
bertad y se acordó de mi no son reducibles a certeza matemàtica. 
Son hechos, conocidos por testimonios, que apelan a mi libertad, y a 
los que sólo puedo responder en la libertad y en el amor. Con Pascal 
asistimos a la recuperación del Dios de los profetas y de Jesucristo, 
frente al Dios de los sabios y de los filósofos; pero, en cambio, a par¬ 
tir de él Jesús se convierte en el Jesús de los filósofos. Dios pasarà a 
ser el Dios de la naturaleza (deísmo). La cristología quedarà en ade- 
lante entre dos abismos: un Dios sin mundo y un Cristo sin Dios. 

En adelante la relación con Cristo se expresa como admiración, 
adhesión intelectual, seguimiento moral o entusiasmo utópico, hasta 
el punto de que no sabemos si esas actitudes completan la fe en él, o 
màs bien la sustituyen y la niegan. El juicio sobre la posición de los 

17 Discurso del Método VI (p.85); I (p.42); I (p.39); III (p.57). 

18 P 76; 77; 78. 

19 Cf. R. DESCARTES, Med. met. II (p. 125). «Yo, es decir una cosa o sustancia 
que piensa». Med. met. III (p. 143). «Me he separado de Cristo; yo he huido, traicio- 
nado, crucifícado». B. PASCAL, Memorial. «La naturaleza està corrompida - Existe 
un Reparador». P 60. 

20 P 679; 683; 553 (El Misterio de Jesús). 
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filósofos modemos ante Cristo es difícil. Hay lecturas contrapuestas: 
para unos esa especulación es un redoble que prolonga la fe, ana- 
diéndole un complemento de sentido y de racionalidad; para otros la 
relativiza, transpone y sustituye, dejàndola sin contenido especifico 
y sin legitimidad històrica, es decir, laicizàndola. Los elogios a Cris¬ 
to que veremos en adelante, ^son otra forma de la fe en él como re¬ 
velador del Padre, emisor del Espíritu y presencializador del Absolu- 
to en la historia, o la manera de expresar con términos divinos la pe¬ 
culiar grandeza del hombre Jesús, que revela nada mas que la 
grandeza de todo hombre y corporeíza la universal vocación de los 
mortales a ser como Dios? 


V. SPINOZA Y LEIBNIZ 

Spinoza (1632-1677) considera a Cristo como el filosofo supre- 
mo, como el superfilósofo, superior a Moisès y a los profetas. Él es 
la revelación de la Sabiduría suprema, la boca de Dios, la salvación 
de los ignorantes. Pero evidentemente es sólo primus inter pares. 
Spinoza rechaza la resurrección y la encamación. Quizà se quedó del 
lado de un judeocristianismo primitivo para el cual Jesús era el pro¬ 
feta, el Mesías, y en ese sentido el Hijo de Dios. Es necesario recor¬ 
dar que en el trasfondo de mucho rechazo de Cristo con su preten- 
sión escatològica està el propósito de evitar las pretensiones políticas 
de la Iglesia, apoyada en sus pretensiones dogmàticas, resultando ser 
fuente de intolerància y represión. En el caso personal de Spinoza, 
juegan un papel su condición de judío expulsado de la Sinagoga y 
con temor a la persecución, a la vez que las guerras de religión que 
dividieron a Europa 21 . Éste es un factor que hay que tener en cuenta 
a la hora de interpretar las lecturas de Cristo por la filosofia. El re- 


21 «No creo que ningún hombre haya llegado a tanta perfección, que le sitúe por 
encima de los demàs, a excepción de Cristo, pues a él le fïieron revelados los desig- 
nios de Dios que conducen a los hombres a la salvación, sin palabras ni visiones sino 
inmediatamente; hasta el punto de que Dios se manifesto a los apóstoles a través de 
la mente de Cristo, como en otro tiempo a Moisès por medio de una voz aérea. Por 
eso la voz de Cristo, al igual que aquella que oyera Moisès, puede llamarse la voz de 
Dios. En este sentido también podemos decir que la Sabiduría de Dios, es decir una 
sabiduría que està por encima de la humana, ha asumido en Cristo la naturaleza hu¬ 
mana y que Cristo ha sido la via de salvación [...] De ahí que si Moisès hablaba con 
Dios cara a cara, como un hombre con su companero (es decir mediante dos cuer- 
pos), Cristo se comunico màs bien con Dios de espíritu a espíritu». B. SPINOZA, «De 
la profecia», en Tratado teológico-político I. Cf. Cartas 83-85. Cf., ademàs de los 
trabajos de X. Tilliette, A. MATHERON, Le Christ et le salut des ignorants chez Spi¬ 
noza (Pans 1971); J. LACROIX, Spinoza et le problème du salut (Paris 1970). 
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chazo de los dogmas, con la consiguiente relativización de la Iglesia 
que ellos proponían, estaba al servicio de la pacificación social y de 
la tolerància. Lessing da cuerpo a esta intención y elabora un proyec- 
to religioso político con esta esperanza en su obra Nathan el Sabio 
(1779) 22 . Spinoza, con su respeto absoluto por la figura de Cristo a 
la vez que con su rechazo absoluto de una pretensión divina específi¬ 
ca de la fe cristiana fundamentada en la encamación y resurrección, 
ha iniciado la secularización fundamental de la persona de Cristo, 
que tendra luego en Kant y Feuerbach su expresión final. Ellos son 
los forjadores del postcristianismo: una actitud que reduce para here- 
dar y niega, intentando poseer en clave de razón y moral lo que el 
cristianismo había afirmado como fruto de la revelación de Dios y de 
la consiguiente fe del hombre. 

Leibniz (1646-1716) cierra su Discurso de la metafísica con un 
pàrrafo sobre Jesucristo, que no sólo es el final sino al que todo 
orienta, reobrando sobre su reflexión anterior y sobre todo su pensa- 
miento. La tesis que luego explica detalladamente es: «Jesucristo ha 
descubierto a los hombres el misterio y las leyes admirables del Rei- 
no de los cielos y la magnitud de la suprema felicidad que Dios pre¬ 
para a aquellos que le aman» 23 . Dos categorías son claves para él: 
perfección y felicidad. La felicidad es a las personas lo que la perfec¬ 
ción es a los entes. A lograrlas se orientan el primer principio del 
mundo físico y el primer designio del mundo moral. Cristo ha dado 
expresión a estas verdades. «Las ha expresado divinamente y de un 
modo tan claro y familiar, que los espíritus màs toscos las han com- 
prendido: por eso su evangelio ha cambiado enteramente la faz de 
las cosas humanas» 24 . 


VI. KANT 

Kant (1724-1804) en su obra Xa religión dentro de los limites de 
la mera razón (1793) integra la religión dentro del àmbito de la mo¬ 
ral. No digo que la reduzca, pero sí la juzga por sus resultados mora- 
les, ya que la fe moral, el atenimiento al imperativo absoluto, la res- 
puesta gratuita a la obligación por sí misma y la voluntad buena, son 
las referencias fundantes de su pensamiento. Kant elabora por pri¬ 
mera vez una cristología trascendental: Cristo es la figura empírica 
de un arquetipo etemo, la idea personificada del principio bueno, el 
hombre moralmente perfecto y agradable a Dios, el modelo por ex- 

22 Cf. G. PONS, G. E. Lessing et le christianisme (Paris 1964) 415-426. 

23 G. W. LEIBNIZ, Discurso de la metafísica 37 (Madrid 1986) 104. 

24 Ibid. (p. 105). 




330 PII La presencia e interpretación de Cnsto en la Iglesia 

celencia de la humanidad, engendrado por el Padre y amado por él. 
Todo esto es algo que reside en nuestra razón; allí posee su realidad 
objetiva. La descripción que Kant hace de esa figura tiene como fon¬ 
do al justo perseguido de Platón, pero sobre todo a Jesucristo, a 
quien sm embargo nunca nombra en clave personal y teològica, sino 
refiriéndose a él como fundador del cristianismo. Él fue el iniciador 
de esta religión y la realtzación perfecta de sus ideales morales en es- 
tado puro. Pero Kant no pasa de la cristología trascendental a la cris- 
tología històrica, del ideal del Modelo perfecto y en cuanto tal hijo 
de Dios a la persona concreta de Jesucristo, el Hijo de Dios. De él 
hemos aprendido lo que es posible y necesario al hombre, pero él no 
lo es «absolutamente». Él es la expresión de una plenitud necesaria, 
no su realización històrica personal 25 . ^Es que la filosofia no puede 
dar ese paso sin transgredir sus limites, o es que Kant piensa que tal 
paso no se puede dar por ninguna razón? qEsa suspensión del juicio 
es por fidelidad a los limites de la filosofia o porque la filosofia con¬ 
sidera que no hay nada m nadie que nos hagan posible pasar del de- 
seo del Infmito personal al reconocimiento de su presencia encama- 
tiva en la historia, no para anulación del hombre y su razón sino para 
ensancharla, sanaria y plenificarla? «La obra de Kant representa la 
concepción del gran racionalista que, incluso respetando la fe en 
Dios, da a la simple razón el magisterio sobre las representaciones y 
las pràcticas religiosas. La sola razón teòrica decide legítimamente 
lo que es valido o no. Ella se erige en juez supremo de la verdad y 
ella en cambio no se deja instruir por una realidad divina, que venga 
de màs allà de los limites de la mera razón» 26 . Esta actitud de Kant, 
<^es expresión de una real humildad de la razón o de una insensibili- 


25 Kant seculanza casi todas las categorías de la cnstología desde la preexistèn¬ 
cia a la filiación divina de Cnsto, desde su muerte vicaria a la salvación Elabora y 
justifica la necesidad de esta «desmitificación» en las propias palabras de Jesús Lo 
que él expresó en la envoltura popular y prerracional de aquel tiempo, hoy podemos 
expresarlo sm ella y en el lenguaje moral universal, que seria su verdadero sentido 
«Si se despoja de su envoltura mística este modo de representación animado, que ve- 
rosímilmente era el úmco popular para su tiempo, él mismo (su espíritu y su sentido 
racional) ha sido pràcticamente valido y obligatono para todo el mundo en todo 
tiempo, pues està lo bastante próximo a cada hombre para que éste reconozca en él 
su deber Este sentido consiste en que no hay en absoluto salvación (Heil) para los 
hombres si no es en el intimo acogimiento de genumos pnnciptos morales en su in- 
tención [ ] Un esfuerzo como el presente por buscar en la Escritura aquel sentido, 
que està en armonía con lo màs santó que ensena la Razón, no sólo ha de tenerse por 
lícito sino que ha de tenerse por un deber» I KANT, La religión dentro de los limites 
de la mera razón, II Parte, c 2 (Madnd 1969) 85-86 

26 A VERGOTE, Modermté et christiamsme Interrogations critiques récipro- 
ques (Pans 1999) 143 
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dad para el verdadero sentido de la experiencia religiosa, que se re¬ 
dobla de imperialismo racionalista? 


VII. LESSING Y ROUSSEAU 

Lessing (1729-1804) comparte con Rousseau (1712-1778) desde 
perspectivas y preocupaciones bien distintas (el uno la razón-el otro el 
sentimiento) la preocupación por la lejania en que nos quedan la histo¬ 
ria de Cristo, la revelación y los milagros. No tenemos hechos sino re- 
latos de hechos; no somos testigos presenciales de la revelación de 
Dios ni del cumplimiento de las profecías y de los milagros de Cristo. 
Estas expresiones son reveladoras: «óPor qué no se ha revelado Dios a 
mi como a Moisès?», pregunta Rousseau 21 . «Si hubiera yo vivido en 
tiempos de Cristo...», dice Lessing 28 . Reclaman inmediatez y expe¬ 
riencia directa. La distancia a los hechos originadores ha dejado sin 
«espíritu y fuerza» a las pruebas fundadoras, quedando todos los que 
venimos después remitidos a los testimomos de testimonios de testi- 
monios de otros hombres. La necesidad de la mediación humana para 
la fe en Cristo es para ellos el gran obstàculo y el gran escàndalo. Re¬ 
claman ser testigos directos de los hechos y destinatarios inmediatos 
de la revelación como condición para creer. Al dejar de ser para ellos 
la Iglesia, con su predicación y sus sacramentos, el lugar real de la 
presencia del Cristo vivo, éste se convierte en dato particular de un pa- 
sado nebuloso agotado. La fe depende entonces del testimonio de 
hombres que relatan hechos que ellos tampoco vieron. Ahora bien: 

27 «El testimonio de los hombres no es en el fondo màs que el de mi misma ra¬ 
zón y no anade nada a los medios naturales que Dios me ha dado de conocer la ver¬ 
dad Apòstol de la verdad, (,qué tenéis que decirme de lo que yo no seajuez 9 , Dios 
mismo ha hablado t He aquí, en verdad, una gran palabra t Y a quien ha hablado 9 Ha 
hablado a los hombres (,Y por qué yo no he oído nada 9 El ha encargado a otros 
hombres de ofreceros su palabra |Ya entiendo 1 Luego son hombres los que me van 
a decir lo que Dios ha dicho Yo preferiria haber oído a Dios mismo No le hubiera 
costado mucho màs y yo hubiera estado al abrigo de la seducción Él da garantia 
mamfestando la misión de los enviados ^,Cómo es esto 9 Por los prodigios (,Y dónde 
estàn los prodigios 9 En los hbros Ò Y quién ha hecho los libros 9 Hombres t Y quién 
ha visto los prodigios 9 Hombres que dan testimonios de ellos iQué 1 |Siempre testi¬ 
monios humanos 1 |Siempre hombres que me mforman de lo que otros hombres han 
mformado 1 |Cuàntos hombres entre Dios y yo 1 » Emilio o sobre la educación Profe- 
sión del vicario de Saboya (Pans 1964) 364 Y su respuesta al arzobispo de París, 
Chnstopher de Beaumont «<,Es tan sencillo, tan natural, que Dios haya ido a buscar 
a Moisès para hablar a J J Rousseau?» Ibid, 625 

28 Cf G E LESSING, «Sobre la demostración en espíritu y fuerza», en Escritos 
filosóficos y teológicos (Madrid 1982) 445 
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«Las verdades históricas, como contingentes que son, no pueden 
servir de prueba de las verdades de razón como necesarias que 
son» 29 . 

«Si no tengo nada que oponer históricamente al hecho de que este 
mismo Cristo haya resucitado de la muerte, ^he de aceptar por ello 
como verdadero que ese mismo Cristo resucitado es el Hijo de 
Dios?» 30 . 

«Ese es el repugnante gran foso con el que no puedo por màs que 
intenté bien en serio saltàrmelo. Si alguien puede echarme una mano, 
hàgalo; se lo ruego, se lo suplico. Dios se lo pagarà» 31 . 

Sobre ese fondo de admiración por la figura històrica de Cristo, a 
la vez que de distancia a la confesión eclesial de fe en su divinidad 
eterna, encamación històrica y muerte-resurrección redentoras, apare- 
cen los problemas objetivos que determinaran todo el futuro: la rela- 
ción entre testimonio y confesión, entre historia y dogma, entre he- 
chos particulares de los hombres y verdades absolutas sobre Dios, el 
ser, el sentido de la historia y de la vida humana. Rahner reasume toda 
esta problemàtica bajo la categoria «trascendencia e historia» 32 . Los 
ftlósofos siguientes dejan los problemas clàsicos donde estaban y co- 
mienzan a sondear en lo que hace a la historia humana abierta, expec- 
tante y capaz del Absoluto; por tanto, a exploraria como anhelo y 
espera de su revelación o como paràbola de su realidad. Las preguntas 
ya no son por los hechos, sino por el fundamento de su posibilidad en 
Dios, en el ser y en el hombre. ^Cómo tiene que estar constituido el 
ser para que pueda revelar a Dios como Dios? ^Córno tiene que ser la 
entrana del hombre para que en un momento dado dé de sí al màximo 
y sea entrana humana de Dios? ^Cómo tiene que ser Dios para que 
pueda ser hombre, realizando de manera màs plena su divinidad, tras¬ 
cendencia y santidad? Con estos interrogantes damos el paso de la 
Ilustración y el positivismo al idealismo y la filosofia especulativa. En 
la fase anterior prevaleció la fascinación comparativa entre Sócrates y 
Cristo. Ambos aparecían como los paradigmas supremos de humani- 
dad. Desde que Erasmo invocó «Sancte Sócrates, ora pro nobis», la 
comparación no ha cesado. Sin embargo, a los espíritus màs religiosos 
les iue patente la diferencia dentro de la común grandeza. Rousseau 
afirmo: «Si la vida y la muerte de Sócrates son las de un sabio, la vida 
y la muerte de Cristo son las de un Dios» 33 . 

29 Ibid., 447. 

30 Ibid., 448. 

31 Ibid., 449. 

32 Cf. K. Rahner, Curso fundamental sobre la fe (Barcelona 4 1989) 106-116. 

33 J. J. ROUSSEAU, o.c., 380. Cf. X. Tilliette, «Socrate et Jésus», Le Christ de 
la Philosophie (Paris 1990) 79-82; «Saint Socrate», en ibid., 82-86. 
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Hasta aquí la cristología filosòfica ha aparecido como una philo- 
sophia Christi, en la que él es sujeto de una predicación, mensaje, 
forma de vida ejemplares o eficaces, superior incluso en ese orden a 
otros filósofos. En adelante, en cambio, se entenderà como philoso- 
phia de Christo. En ella él es objeto para la filosofia porque en él se 
suman las antinomias o polaridades a las que la filosofia ha dedicado 
siempre su atención: el Absoluto y la historia, la humanidad y la di¬ 
vinidad, la positividad y la negatividad, la subjetividad y la alteridad, 
el tiempo y la etemidad, la vida y la muerte, el espíritu subjetivo y la 
comunidad. Todo eso es lo que se ha designado con el término «idea 
de Cristo». Él es valioso màs por lo que es que por lo que ensena. 
Por ello, reaccionando polémicamente contra la actitud de la Ilustra- 
ción que consideran trivializadora de la religión, los filósofos si¬ 
guientes se proponen pensar a Cristo y no sólo aprender de él. El 
idealismo alemàn ha cumplido esta misión partiendo de unos textos 
bíblicos, que hablan del Verbo, del Hijo Encamado y Humillado, del 
Creador con el Padre, del Plenificador, de la Verdad, del Emisor del 
Espíritu, del Reconciliador. Los himnos de Jn 1,1-18; Flp 2,6-11; Ef 
1,3-10; Col 1,13-20 son los fundamentos biblicos para esta refle- 
xión; textos que precisamente la Ilustración había descartado. El 
prologo de San Juan juega un papel central en la Introducción a la 
vida bienaventurada de Fichte, que reconoce a Cristo un alcance 
metafísico, ya que el mundo entero adquiere consistència en su pala- 
bra y por su palabra. A Cristo se debe el conocimiento intimo de la 
unión con Dios, esencial en el cristianismo, y que es lo que constitu- 
ye a Cristo en el Hijo único y primogénito. Siendo él la perfecta re- 
presentación humana del Verbo etemo, nos ha ensenado que en cada 
uno de los hombres el Verbo se ha hecho came 34 . Estas mismas 
perspectivas son incorporadas por Schelling, quien subraya sobre 
todo las dimensiones de historia y libertad 35 . 

El punto cumbre lo encontramos en Hegel, cuyo entero sistema 
està construido sobre un esquema cristológico. En las primeras etapas 
de su filosofia sigue las huellas de Kant pero luego a partir de 1805, 
con el giro especulativo de su filosofia, se vuelve contra la Ilustración 

34 Cf. J. G. FICHTE, Die Anweiseung zum seligen Leben (Hamburg 1970), lec- 
ciones 6, 7 y 10, esp. la sexta y su Apéndice. Lo que aquí expone glosando los térmi- 
nos del prologo de San Juan (Logos, Verbo, Palabra) tiene su equivalente en lo que 
llama «Autoexposición de la vida divina», en Sobre la esencia del sabio y sus mani- 
festaciones en el dominio de la libertad (Madrid 1998) 18-30. 

35 Cf W. KASPER, Das Absolute in der Geschichte. Philosophie und Theologie 
in der Spàtphilosophie Schellings (Mainz 1965); ID., «Krise und Neuanfang der 
Christologie im Denken Schellings», en EvTh 33 (1973) 366-384. 
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y la correspondiente teologia por considerarlas incapaces o desintere- 
sadas en pensar a Dios. Y eso es lo que él intenta: pensar el Absoluto 
y la historia, el Absoluto como Historia y la historia como Absoluto, 
integrando la negatividad y la kénosis en Dios mismo. Lo esencial del 
cristianismo es la encamación y la crucifixión del Dios-hombre, la 
afirmación de la historia y la integración de la negatividad, la afirma- 
ción de que el Absoluto es Jesús, la identificación del Logos con este 
hombre, el Verbum Crucis. El sistema de Hegel es fascinador ya que 
muestra cómo la inteligencia humana puede pensar un Absoluto a 
cuya esencia pertenece la historia y una historia a cuya esencia perte- 
nece el Absoluto, y con ello cómo la fe y la inteligencia coinciden en 
el límite. Pero a la vez que fascinación puede provocar el rechazo to¬ 
tal, ya que la especificidad de la fe es pensar eso mismo pero no como 
fruto de una necesidad metafísica sino de una libertad personal e his¬ 
tòrica, tanto de Dios como del hombre Jesús, puestas en juego no por 
una lògica etema sino por el pecado del hombre, de cada hombre, y 
porque la redención ha tenido lugar por causa de una inderivable deci- 
sión de un sujeto que primero ha pecado y luego puede decir: «Cristo 
ha muerto por mi y para mi». «Cristo cuenta con mi amor y mi cola- 
boración». «Cristo ha venido a salvar a los pecadores, de los cuales yo 
soy el primero». La teologia quizà no puede aceptar todas las solucio¬ 
nes de Hegel pero ya no dejarà de oir para siempre sus preguntas: qué 
significan la encamación y la cruz para Dios mismo, qué significa el 
Espíritu de la comunidad y su relación con la persona de Cristo, cómo 
se integra el Etemo en el tiempo y cómo sin etemidad inherente el 
tiempo es un vacío absoluto 36 . 


IX. KIERKEGAARD 

La cristología filosòfica ya no es aceptable sin atender al que füe 
el gran critico del sistema y de la teologia especulativa. Kierkegaard 
(1813-1855) es una alternativa a la raíz de Hegel, presuponiéndolo y 
ejercitàndose en pensar como él. Su punto de partida es otro: la par- 
ticularidad de Cristo, la presencia del Absoluto como paradoja, el 
instante, el incógnito del Absoluto en la historia, la pasión de la exis¬ 
tència en la decisión volitiva frente a la voluntad de conquista racio¬ 
nal, la revelación como lo cualitativamente otro, la contemporanei- 


5,1 La cristología contemporànea, en aceptación o en rechazo, debe a Hegel sus 
impulsos màs innovadores (Barth, Balthasar, Pannenberg, Moltmann, Jüngel, Brito, 
Léonard...). Cf. L. RUMPF y otros, Hegel et la théologie contemporaine (Neu- 
chàtel-Paris 1977); E. BRITO, Hegel et la tàche actuelle de la théologie (Paris 1979); 
ID., La Christologie de Hegel. Verbum crucis (Paris 1983). 



C.6. La cristología en la era moderna y contemporànea 335 

dad de Cristo y con Cristo, la inconmensurabilidad entre cristianis¬ 
mo y mundo, ser cristiano no como admirar, comprender o seguir a 
Cristo sino como un hacerse contemporàneo con él, la infinita dife¬ 
rencia cualitativa entre Dios y el mundo. Todo esto le lleva a recha- 
zar un «cristianismo lógico» de admiradores de Cristo, para reclamar 
una «ejercitación del cristianismo» en el dolor y en el amor, que son 
de otro orden. Cristo no quiere adoradores ni admiradores sino se- 
guidores de la cruz, no dialécticamente pensada sino vivida como 
aguijón en la pròpia came. La fe no es una forma incipiente e inma- 
dura de la razón sino nuevos ojos dados por Dios para ver y sentir 
como él. El creyente vive del testimonio pero no por eso es creyente 
de segunda mano; no llega a una autonomia (fundar en su razón la 
realidad) sino a una autòpsia (ver por sí mismo gracias a la luz de 
Dios que Dios en la fe le otorga) 37 . Hay que leer a la vez la Fenome- 
nología del espíritu de Hegel y la Ejercitación del cristianismo de 
Kierkegaard para percatarse de la distancia que separa una «cristolo- 
gia lògica» de una «cristología patètica». Y, sin embargo, vistos a 
distancia de un siglo, quizà Hegel y Kierkegaard no sean irreconci¬ 
liables: cada cual desde su ladera nos hacen sentir lo que Tilliette ha 
llamado la necesaria destinación filosòfica de la cristología y la in¬ 
evitable destinación cristológica de la filosofia 38 . Kierkegaard pone 
sus ojos en la indeducible realidad del Cristo muerto y resucitado, a 
quien confiesa como Dios encamado en tiempo y mundo, mientras 
que Hegel, partiendo de la cruda y desnuda realidad del Crucificado, 
pregunta cómo estan constituidos Dios y el mundo para que Dios 
tenga historia y pueda «morir», para que el Espíritu suscite la comu¬ 
nidad y vivifique la carne, para que la came del hombre sea para 
siempre la mediación realizadora de Dios, puesto que el Hijo existe 
para toda la etemidad encamado y por tanto el Padre y el Espíritu 
sólo son ya divinos en la medida en que son humanos, porque lo son 
en relación con el Hijo que perdura para siempre hombre. 

En conexión con el pensamiento hegeliano y heredando ideas de 
la ortodoxia luterana surgieron en el siglo xix las llamadas «cristolo- 

37 Kierkegaard, como si quisiera sintetizar sus fundamentos y diferencias con 
Hegel, cierra asi sus Migajas filosóficas o un poco de filosofia (Madrid 1997) 113: 
«Aquí se ha supuesto un nuevo órgano: la fe; y un nuevo presupuesto: la conciencia 
de pecado; una nueva decisión: el instante, y un nuevo maestro: Dios en el tiempo». 
Cf. ID., Obras y Papeles de Kierkegaard I. Ejercitación del cristianismo (Madrid 
1961); III. Los lirios del campo y las aves del cielo (1963); IV-V. Las obras del amor 
(1965); VI. EI concepto de la angustia (1965); VII. La enfermedad mortal o de la de- 
sesperación y el pecado (1969). Cf. F. TORRALBA, «Cristología de Kierkegaard», en 
Rev. Catalana de Teologia XX/1 (1995) 103-153; F. BOUSQUET, Le Christ de Kier¬ 
kegaard. Devenir chrétien par passion d'exister (Paris 1999). 

38 Cf. X. TILLIETTE, La christologie idéaliste (Paris 1986). 
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gías kenóticas» en las escuelas de Giessen y de Tubinga, luego en 
Inglaterra y finalmente en Rusia (Thomasius, Gess, Fairbaim, Char¬ 
les Gore, Frank Weston, Boulgakov...). Llevaron la idea de la kéno- 
sis o humillación de Cristo hasta el límite afirmando: que el Verbo se 
despoja de su manera de ser divino; que renuncia libremente a los 
atributos propios de la Trinidad econòmica (omnipotencia, omnis¬ 
ciència, omnipresència); que pierde la conciencia de su divinidad, y 
que la irà recuperando progresivamente. Aquí es donde hay que dis- 
tinguir entre una inmutabilidad metafísica pròpia del ser divino y 
aquella mutabilidad que puede afectar a Dios como ser personal, ya 
que el amor puede llevarle hasta el extremo límite del otro, compe- 
netrarse con él, padecer su dolor y existir compartiendo su derelic- 
ción. Esta compenetración con el hombre, y, en tal sentido, mutación 
personal, es lo que afirma el NT de Cristo, pero no una mutación 
metafísica con pérdida de su identidad o una mutación lògica con 
pérdida de su conciencia divina 39 . El Credo une como esenciales e 
inseparables dos artículos: el «Deus immutabilis» y el «Verbum in- 
camatum et passum». 


X. SCHLEIERMACHER 

Schleiermacher (1768-1834), contemporàneo de Hegel, inicia 
una cristología en clave de conciencia para mostrar la divinidad de 
Jesús a partir de su humanidad. Cristo es el hombre en quien la cer- 
canía y el sentimiento de dependencia respecto de Dios eran absolu- 
tos. Autoconciencia y conciencia de Dios coincidían, y en eso con¬ 
sistia su divinidad a la vez que su diferencia respecto de los demàs 
hombres con los que comparte la misma naturaleza. Era igual a ellos 
aun cuando no tuviera pecado, porque el pecado no pertenece a la 
naturaleza del hombre sino que debemos comprenderlo como una 
perturbación y trastorno. La tesis del pàrrafo 94 dice: «El redentor es 
igual a los demàs hombres, ya que tiene la misma naturaleza que 

39 Cf. P. HENRY, «Kénose», en DBS V (1957) 7-161; A. M. RAMSEY, From 
Gore to Temple (London 1960); M. N. GORODETZKY, The humiliated Christ in mo¬ 
dern Russian Thought (London 1938); L. BOUYER, Le Fils éternel..., 458-465. La 
cabalística judía ha hablado de una «contracción y retracción de lo divino» y algunos 
filósofos han pensado la creación como una retirada de Dios para que aparezca el 
mundo, como se retira el mar para que aparezca la tierra. En ese contexto han Uegado 
a hablar de una triple kénosis de Dios: en la Trinidad, en la creación, en la encar- 
nación. Cf. G. SCHOLEM, Die jüdische Mystik in ihren Haupstrómungen (Zürich 
1957); M. Tareev (1866-1934), Grundlagen des Christentums I-IV (1908-1910); 
S. BOULGAKOV, La Sagesse divine et la théantropie I-III (Paris 1943-1945); 
M. BLONDEL, L'Étre et les étres (Paris 1963) 208. 
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ellos, pero es distinto de todos por la potencia constante de su con¬ 
ciencia de Dios, que es lo que en él constituye su propio ser divino 
(welche ein eigentliches Sein Gottes in ihm war)» 40 . El anticipa la 
afirmación hoy repetida por todos de la encamación como la consu- 
mación de la creación y de la redención como la consecuencia de la 
alianza. 


XI. LA CRISTOLOGÍA DE LOS HISTORIADORES 

A partir de la mitad del siglo xix la cristología toma un nuevo 
giro; se convierte en cristología mítica con Strauss y en pura cristo¬ 
logía històrica con Renan, con todo lo que posteriormente serà la 
Leben-Jesu-Forschung. D. F. Strauss (1808-1874) forma parte de 
aquellos lectores para quienes Hegel no es la consumación sino la 
consunción del cristianismo. Feuerbach primero y luego Marx diràn 
que allí la teologia queda reducida a antropologia o metafísica. 
Strauss en la misma línea mostrarà que Jesús debe ser considerado 
como el portador de una verdad eterna sobre el hombre, la expresión 
empírica de una idea innata en la razón humana universal: la deihu- 
manidad (mito). El cristianismo es en este sentido la religión de 
la humanidad, la del Dios hecho hombre o del hombre hecho Dios, 
que para él es lo mismo. D. F. Strauss con su Vida de Jesús (1835) 41 
y L. Feuerbach con La esencia del Cristianismo (1841) han conclui- 
do la secularización tanto del cristianismo como de la persona de 
Cristo, iniciadas en Spinoza y Kant. La Vida de Jesús de Renan 
(1863), pese a su inmensa popularidad, revela una actitud, entre lúdi¬ 
ca y cínica, que no resiste el anàlisis histórico ni fílosófico 42 . Màs 
tarde Hamack con su Esencia del cristianismo (1900) quiere recupe¬ 
rar la figura del Jesús galileo, exponente realizador de la idea del 
Reino de Dios en el mundo. Su evangelio tiene como centro a Dios 


40 F. SCHLEIERMACHER, Der christliche Glaube. Pàrr. 94 (Berlin 1960, II, 
94-98). 

41 Él hace una relectura de esta biografia en Vida de Jesús para el pueblo ale- 
màn (1864) con un manifiesto conclusivo de ambas: El Cristo de la fey el Jesús de la 
historia (1865). Recogiendo este titulo escribe su obra M. KÀHLER, Der sogenante 
historische Jesus und der geschichtliche biblische Christus (Leipzig 1892-München 
4 1969) que da origen a la distinción entre Historie (hechos, facticidad, particulari- 
dad) y Geschichte (significación, universalidad, existència) utilizada por Bultmann, 
quien toma también de Strauss los presupuestos para su programa de «desmitologi- 
zación del NT». 

42 Cf. J. M. LAGRANGE, La Vie de Jésus d’après Renan (Paris 1921); ID., Loisy 
et le modernisme à propos des «Mémoires» (Paris 1933) 13; F. PÉREZ GUTIÉRREZ, 
Renan en Espaha (Madrid 1988). 
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Padre y el valor infinito del alma humana. Según Hamack el evange- 
lio habla del Jesús predicador, pero no incluye ninguna cristología, 
es decir afirmaciones de Jesús sobre sí mismo, su condición divina o 
su relación consustancial con Dios. Para él hay un hiato insuperable 
entre el Jesús predicador (evangelios) y el Jesús predicado (dogma 
de la Iglesia) 43 . Con intención de superar esta escisión escribe A. 
Loisy (1857-1940) su pequeno «libro rojo», El evangelioy la Iglesia 
(1902), que desencadeno la afirmación y rechazo de un conjunto de 
ideas, identifícadas como «modemismo». A él responden dos docu- 
mentos de la autoridad eclesiàstica que lo identifican, sistematizan y 
declaran no sólo inconciliable con la fe cristiana, sino amenazador 
de sus fundamentos: el Decreto del Santo Oficio Lamentabili, del 3 
de julio de 1907, y la encíclica de San Pío X Pascendí, del 8 de sep- 
tiembre de 1907. En ellos se condenan las afirmaciones de los mo- 
dernistas sobre la revelación como autoexpresión de las pro- 
fúndidades de la conciencia colectiva, su afirmación de que Jesús no 
tuvo conciencia mesiànica y filial, su interpretación de la satisfac- 
ción vicaria universal de Cristo como ínvención paulina ajena al ver- 
dadero cristianismo 44 . Son los únicos documentos del magisterio 
eclesiàstico sobre temas cristológicos de la era moderna, ya que los 
esquemas cristológicos preparados en el Concilio Vaticano I no lle¬ 
garan a discutirse y promulgarse 45 . 

La obra de A. Schweitzer, De Reimarus a Wrede. La investiga- 
ción sobre la vida de Jesús (1906-1913) es memòria y acta de de- 
función de la cristología liberal-positiva: todos los intentos de es- 
cribir una vida de Jesús al margen del testimonio dc los evangelios, 
terminaban o bien reduciendo a Jesús a un judío de su tiempo en las 
múltiples formas que el judaísmo ofrecía entonces (fariseo, saddiq, 
hasid, esenio, escriba, profeta, apocalíptico, cínico, carismàtico...) 
o bien convirtiéndolo en una figura anticipadora de lo que seran los 
ideales de cada generación, es decir, en un autorretrato de nuestro 
yo ideal; por tanto en una figura de nuestros deseos (el buen bur- 

43 Cf. A. VON HARNACK, Das Wesen des Christentums (Leipzig 1900-München 
2000). Ed. cast. en 2 vols. (Biblioteca Sociològica Internacional; Barcelona 1904). 

44 Cf. DS 3427-3428; 3475-3500. 

45 Hay otros documentos del magisterio relativos a interpretaciones cristológi- 
cas deficientes (1874: Pío IX sobre la doctrina de A. Günther respecto del Verbo en- 
camado; 1887: Santo Oficio sobre Rosmini; 1919: Proposiciones sobre la ciència de 
Cristo) y encíclicas papales cristológicamente significativas (1925: PÍO XI, Quas pri- 
mas, sobre la realeza de Cristo; 1931: PÍO XI, Lux veritatis, en el aniversario del 
Concilio de Éfeso; 1943: PÍO XII, Mystici Corporis, sobre la Iglesia cuerpo místico 
de Cristo; 1951: PÍO XII, Sempiternus Rex, aniversario del Concilio de Calcedonia; 
1956: PÍO XII, Haurietis aquas, sobre la devoción al Corazón de Jesús). Pueden ver- 
se en B. XlBERTA, Ertchiridion de Verbo Incamato (Matriti 1957) 749-764. 
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gués liberal, socialista, utópico, revolucionario, ecologista), que 
poco tiene que ver con el Jesús real. El libro de Schweitzer es, a la 
vez que elogio, la oración fúnebre a esa figura de Jesús construida 
por el racionalismo y el liberalismo bajo capa de ciència històri¬ 
ca 46 . El llamado Jesús histórico es lo que la ciència alcanza a saber 
de Jesús en cada època con la correspondiente imagen que se forma 
de él; es un constructo científico, incomparable con el Jesús con¬ 
creto, real, que ensenó y murió. La utilización filosòfica, moral-po- 
lítica, de su figura se reveló como un fiasco. Cristo desborda siem- 
pre los «usos» humanos que se hacen de él; quiebra todos los es¬ 
quemas. No es posible escribir una biografia, en el sentido 
genético, critico y científico modemo; la única posible son los 
evangelios, dijo el P. Lagrange, y todas las que se escriban tienen 
que edificar sobre ellos 47 . Elay que distinguir siempre lo que es 
historia real en Jesús, los presupuestos metafísicos de su existència 
como Hijo encamado, la significación moral de su ejemplo, la re- 
percusión política de su movimiento y la permanente fuerza reli¬ 
giosa, escatològica o utòpica tanto de su vida y doctrina como de su 
muerte y resurrección, de los sistemas particulares que integran esa 
significación en un modelo teórico y en un programa de acción. El 
cristianismo se funda sobre los hechos relatados (evangelios escri- 
tos), sobre la interpretación de su persona (tradición del testimonio 
apostólico) y sobre la fe vivida de los creyentes (Iglesia actual), no 
sobre un sistema que construye teóricamente su figura, ni sobre una 
ideologia que muestre su eficacia funcional al servicio de otras 
causas. 


XII. LA CRISTOLOGÍA DE LOS POETAS 

La teologia ha reconocido el valor que el pensamiento humano 
puede tener para el cristianismo y ha integrado lo que los historiado¬ 
res, antropólogos, filólogos y sociólogos, incluidos los no creyentes, 
han aportado al conocimiento de Cristo. Junto a ellos ha habido otras 
voces que le han dicho mejor, en la medida en que le han pensado 
con palabra nueva y cantado en himnos, continuando al NT donde 
las afirmaciones supremas sobre Cristo vienen dadas en textos hím- 
nicos con función litúrgica. Son los poetas. En la era moderna hay 
una cristología poètica, que el teólogo también debe integrar. Sólo 

4 * Cf. G. Bornkamm, Jesús de Nazaret (Salamanca 1983) 13-14. 

«La única Vida de Jesucristo que se puede escribir son sus Evangelios: el 
ideal està en hacerlos comprender lo mejor posible». J. M. LAGRANGE, El Evangelio 
de Nuestro Senor Jesucristo (Barcelona 1942) 2. 
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citaré unos nombres de nuestro horizonte europeo occidental: 
Hòlderlin y Jean Paul Richter en Alemania, Hopkins y Oscar Wilde 
en Inglaterra, Péguy y Verlaine en Francia, Unamuno en Espana. 
Diez meses antes de su muerte (1888) concluía así Hopkins su poe¬ 
ma: «Que la naturaleza es un fúego heraclitiano y del consuelo de la 
resurrección». 

«En un fulgor, al son de trompeta, 
soy de un golpe lo que Cristo ya es, ya que él fue lo que yo soy y 
este donnadie, burla, trasto roto, remiendo, viruta, serà inmortal diamante; 
es diamante inmortal» 48 . 


XIII. LA CRISTOLOGÍA EN EL SIGLO XX 

En el siglo xx hemos asistido a las últimas relecturas filosófícas 
y espirituales de Cristo por Blondel en un sentido 49 y por H. Berg- 
son en otro. Este último ve en Jesús al iniciador de la religión dinà¬ 
mica y realizador de aquel amor a Dios y al prójimo que tiene en los 
místicos sus exponentes consumados. Cristo es el supermístico 50 . 

En clave existencial lo ha reinterpretado R. Bultmann (1884- 
1976) con su libro Jesús (1926), donde disjunge hecho y sentido, 
quedàndose con la signifícación de Jesús en su autenticidad, obe¬ 
diència, decisión y justícia, separàndolas de los hechos de su histo- 


48 G. M. Hopkins, Poemas completos (Bilbao-Deusto 1988) 182. Cf. 
O. GONZÀLEZ DE Cardedal, Cuatro poetas desde la otra ladera. Prolegómenos 
para una cristología (Madrid 1996). 

4I> Blondel une en sus escritos el sentido metafïsico de los Padres griegos con la 
experiencia de los místicos modemos, al hablar de Cristo como «vinculo» ontológico 
de la realidad y unificador de nuestras conciencias. Es el autor que màs perspicaz- 
mente ha mostrado como filosofo los presupuestos y la signifícación antropològica 
de la revelación divina, ha analizado la psicologia de Jesús, y ha reclamado el cristo- 
centrismo. «Jesús, persona divina, ha tornado personalmente en él, no solamente una 
naturaleza humana, sino la naturaleza humana. Él simpatiza, se identifica con las 
conciencias de nuestras personas humanas. Doble aspecto solidario: porque nuestras 
personas son, él es hombre verdadero; pero nuestras personas, nuestras conciencias 
humanas no son nada màs que porque en su fondo se apoyan, se esclarecen, en la 
persona divina de Jesús. No podria haber Hombre-Dios sí no hubiese hombres-hom- 
bres». Carta a Wehrlé, en R. MARLÉ (ed.), Au coeur de la crise moderniste (Paris 
1960) 240. M. BLONDEL, Lettresphilosophiqites (Paris 1961) 227-244; Id., Histoire 
et Dogme, en Les premiers écrits (Paris 1956) 149-228; 1d., La Accióti (1893) (Ma¬ 
drid 1996). Cf. X. Tilliette, «M. Blondel et la controverse christologique», en 
D. DuBARLE (ed.), Le modernisme (Paris 1980) 129-160. 

50 Cf. H. BERGSON, Las dos fuentes de la moral v de la religión (Buenos Aires 
1962) 237-239. 



C. 6. La cristología en la era moderna y contemporúnea 341 

ria, narrados por los evangelios, que según él no podemos conocer 
porque no tenemos fuentes históricamente utilizables, ya que todas 
derivan de la vida y necesidades de la Iglesia; ni debemos atenemos 
a los hechos como pruebas, ya que ello supondría sustituir la fe por 
la razón, y esto seria el equivalente de sustituir la fe por las obras (ra- 
dicalización gnoseológica de la tesis luterana de la justifícación). 
Kàsemann, Bomkamm, Ebeling, Fuchs y otros discípulos reacciona¬ 
ran contra esta tesis afírmando: 

— Que partes esenciales de la historia de Jesús son recuperables, 
aun actuando con las màs duras exigencias histórico-críticas. 

— Que las comunidades primitivas dieron importància a esa his¬ 
toria del Jesús terreno, a su muerte en la cruz y a la experiencia ates- 
tiguada de la resurrección, por lo cual redactaran los evangelios. 

— Que consiguientemente la historia del Jesús terrestre es 
constitutiva e indispensable para la fe en el Cristo glorificado de la 
comunidad 51 . 

Los exegetas posteriores, tanto protestantes como católicos, si 
bien en manera distinta, han proseguido su esfúerzo por recuperar 
las ipsissima verba (J. Jeremias), los ipsissima facta (F. Mussner), la 
ipsissima mors (H. Schürmann) de Jesús, hasta llegar a su pròpia 
conciencia. Si bien el último fúndamento de la fe actual en Cristo es 
la acción del Espíritu Santo, mediado por la transmisión apostòlica y 
la vida de la comunidad, sin embargo el primer fúndamento es la 
pròpia palabra y persona de Cristo. La Iglesia es mediación desde él 
para nosotros y desde nosotros hacia él; pero el comienzo y el fin es 
Cristo mismo. Cada creyente debe poder decir como el Apòstol: «Yo 
sé de quién me he fiado» (2 Tim 1,12). En este sentido la exégesis 
del último medio siglo ha cumplido una admirable labor y servicio a 
la cristología. Màs allà de la diversidad de hipòtesis interpretativas 
se ha dibujado una concordancia plena en lo esencial. De esta forma 
ha sido una ayuda para el creyente, si bien el acto de fe es estricta- 
mente personal, porque ninguna razón ahorra el ejercicio de la liber- 
tad, ni ninguna prueba prèvia anticipa el dolor de la existència en 
búsqueda o el gozo de la existència creyente. 

En este siglo han tenido lugar diversas formas de recuperación 
teològica de Cristo. La primera, en el orden estrictamente teológico, 
la realizan Karl Barth (1886-1968) y la teologia dialèctica frente a la 
lectura liberal de Hamack. Se reconstruye una cristología descen- 
dente, que parte de la Trinidad y vuelve a la Trinidad. Barth ve a 
Cristo en tres tiempos sucesivos: 


51 Cf. la conferencia programàtica de E. KÀSEMANN, dada en la reunión de los 
antiguos alumnos de Marburg (20/10/1953): «Das Problem des historischen Jesus», 
en Exegetische Versuche und Besinnungen, I (Gòttingen 1970) 187-213. i , 
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1. El Senor como siervo. «Que Jesucristo es verdadero Dios se 
muestra en su camino hacia la extrana lejanía (in die Fremde), en la 
que él, el Senor, se convirtió en esclavo». 

2. El siervo como Senor. «Jesucristo el Hijo de Dios, es tam- 
bién el Hijo del hombre, que precisamente en cuanto siervo, es ele- 
vado a Senor». 

3. El verdadero testigo. «Jesucristo tal como nos es atestiguado 
en la Escritura es la única Palabra de Dios que tenemos que oir, a la 
que en vida y en muerte nos tenemos que entregar y obedecer». 

Así quedan los tres capítulos de su cristología: «La obediència 
del Hijo de Dios»; «la elevación del Hijo del hombre»; «la glòria del 
Mediador» 52 . 

En la línea de Barth hay que situar a Balthasar (1905-1987) que 
con su trilogia nos ha ofrecido una estètica, una dramàtica y una lò¬ 
gica teològica, a cada una de las cuales corresponde una cristología. 

— En la primera, alejàndose del idealismo de Kant-Hegel (Be- 
griff), se orienta a la luz de Goethe con su afirmación de la primacia 
de la figura (Gestalt) sobre el pensar y de la necesaria percepción di¬ 
recta del mundo. Cristo es la figura definitiva de la revelación que 
hay que oir, ver, tocar y percibir, como se acoge la figura de un hom¬ 
bre, el talle de un àrbol, la obra de arte, el rostro de la persona amada 
(cristología estètica). 

— Ella, acogida con su luz pròpia y no usada o dominada, es ga¬ 
rantia de su pròpia verdad y credibilidad, como lo son la belleza, el 
amor, la persona del otro. Cristo es una libertad en acto, una historia 
de relación con los hombres, un don del amor entregado dentro de un 
mundo de violencias encontradas. El se da, asumiendo la came que 
està bajo el pecado y es resultado de una historia de violència. Reali- 
za su libertad como solidaridad en representación y sustitución, en 
don y súplica por nosotros. Revela su persona realizando su misión 
de servicio y expresando la belleza suprema de su forma en el desga- 
rro y deformación de la cruz, que muestra las consecuencias reales 
del pecado (cristología dramàtica). 

— Una vez que hemos contemplado la figura y hemos entrado en 
el movimiento interno de su libertad entregada, podemos oir su pala¬ 
bra y preguntamos cómo se entreteje la palabra divina con la huma- 


52 Cf. K. Barth, KD IV/1, 171; IV/2, 1; IV/3, 1. La tesis con la que se inicia el 
pàrrafo 32 hace la siguiente afirmación programàtica: «La doctrina de la elección es 
la suma del evangelio, porque esto es lo mejor que jamàs puede ser dicho y oído: que 
Dios elige al hombre y, por consiguiente, también es para él el que en libertad le 
ama. Està fundada en el conocimiento de Jesucristo, porque él es en unidad el Dios 
que elige y el hombre elegido». KD II/2, 1. Cf. D. BONHOEFFER, éQuién es y quién 
fue Jesucristo? Su historia y su misterio (Barcelona 1971). 
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na, la lògica del Etemo con la de los pecadores. El Verbum se hizo 
caro, pero caro peccati, came de pecado. Esa Palabra està destinada 
a todos los hombres. Su universalización y personalización, interio- 
rización e interpretación quedan confiadas al Espíritu que da testi¬ 
monio del Hijo y conduce al Padre (cristología lògica) 53 . 

Rahner (1904-1984) prolongando los empenos del idealismo ale- 
màn, de Schleiermacher, de la cristología protestante de este siglo, de 
Santo Tomàs, de San Ignacio y de la mejor herencia patristica, ha re- 
pensado la cristologia a partir de la encamación. Ella es la expresión 
suprema de la creación, en cuanto acto de Dios que gesta una realidad 
otra que él y en la que él a su vez es; en la que suscita una libertad con 
la que el otro surge autónomo y en la que él se da a sí mismo hasta el 
límite. En su articulo clàsico «Para una teologia de la encamación», 
repensando teológicamente Jn 1,14, ha analizado las condiciones de 
posibilidad en Dios (Xóyoç), en la historia (éyÉveTo) y en el hombre 
(aapç) para que se dé la encamación. En medio de todo ello ha repen- 
sado al hombre como abertura trascendental hacia un Absoluto que le 
salga al encuentro reconciliador en la historia. Esa esperanza de oir la 
Palabra con sus oídos y de ver a Dios con su came (Job 19,26), que 
postula una antropologia trascendental, es la que anuncia el evangelio. 
No hay una deducción teòrica desde la cual se acepten los hechos po- 
sitivos, sino, a la inversa, desde la confesión de los hechos se piensa 
su posibilidad. Así aparece la correlación entre posibilidad y factici- 
dad, entre trascendencia e historia, que muestra la legitimidad de la fe 
en Cristo. Rahner ha ofrecido también una triple cristología: 

— trascendental (la que piensa los fundamentos de posibilidad 
para que la encamación no aparezca como un hecho extrínseco, ex- 
trano o insignificante para la vida humana), 

— dogmàtico-sistemàtica (la que piensa y sistematiza los con- 
tenidos concretos de la revelación y del dogma), 

— existencial (la que explicita la fecundidad espiritual, santifíca- 
dora de la historia, persona, misteriós, exigencia, gracia y promesa 
de Cristo). Pero esto es sólo un aspecto de la riqueza de matices, 
fórmulas e intuiciones cristológicas de Rahner 54 . 


53 H. U. VON BALTHASAR, Glòria. Una estètica teològica I-VII (Madrid 
1986-1989); Teodramàtica I-V (Madrid 1990-1997); Teològica I-III (Madrid 
1997-1998). Epílogo (Madrid 1998). Cf. M. GlOVANNI, La cristologia trinitaria di 
H. U. von Balthasar. Gesu Cristo pienezza delia rivelazione e delia salvezza (Brescia 
1997). 

54 Los artículos fundamentales para la cristología, ademàs de los que aporto al 
LTK y a SM, son los de ET, 14 volúmenes (7 traducidos al espanol): «Problemas ac- 
tuales de cristología» (I, 169-222); «Eterna significación de la humanidad de Jesús 
para nuestra relación con Dios» (II, 47-60); «Sobre la teologia de la celebración de la 
navidad» (III, 35-46); «Para la teologia de la encamación» (IV, 139-158); «La cristo- 
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Junto a la cristología acadèmica hay que nombrar aquí otros li- 
bros, que a lo largo de este siglo han sido decisivos en la Iglesia ca¬ 
tòlica para la recuperación vívida a la vez que pensada de Cristo Eli- 
jo cinco nombres símbolo de esa recuperación religiosa de Cnsto 
Ellos han mostrado lo que significa la configuración efectiva del ser 
y de la persona del creyente con la realidad de Cnsto íntimamente 
conocida e históncamente convivida Son C Marimon, Jesucnsto 
vida del alma (1917) y Jesucristo en sus misteriós (1919), O Casel, 
El misterio del cuito cristiano (1935), K Adam, Cnsto nuestro her- 
mano (1936), R Guardmi, El Senor (1937), E Mersch, La teologia 
del cuerpo mistico de Cristo (1949) 

En el protestantismo, W Pannenberg (1928) bajo el mflujo de 
HegelyJ Moltmann (1926) dejàndose influir por E Bloch, han lle- 
vado a cabo una fundamentación escatològica de la cristología En 
Cnsto se da una onentación hacia el futuro absoluto y su historia fue 
vívida y contada en el contexto de la apocalíptica que unia principio 
y fm del mundo, sentido de la historia, vemda del Mesías y resurrec- 
ción de los muertos En Cnsto tenemos una prolepsis del futuro y 
con ella la clave para entender el sentido de la historia universal La 
resurrección desvela el sentido de la historia desde el final, acredi- 
tando la divimdad de Cnsto que reobra así sobre su existència ante¬ 
rior Su divimdad es establecida y completada en la historia, con la 
que Dios mismo es completado y consumado como Dios E Jungel 
(1934) ha prolongado la herencia de Barth comprendiendo el ser de 
Dios desde la cruz de Cristo La herencia idealista sigue latiendo 
aquí, y el juicio sobre estos autores depende en última mstancia del 
juicio que se emita sobre la dialèctica de Lutero y sobre el valor teo- 
lógico del pensamiento de Hegel 55 

Otra expresión significativa de la cnstología en nuestro siglo es 
la teologia de la hberación con G Gutiérrez, L Boff y J Sobrmo 
como màximos exponentes Es el suyo un generoso intento por ex¬ 
plicitar teòrica y pràcticamente la dimensión mesiàmca esencial al 
cnstiamsmo no se puede anunciar la vida sm denunciar a la vez la 


logia dentro de una concepcion evolutiva del mundo» (V, 181-220), «Ponderaciones 
dogmaticas sobre el saber de Cristo y su conciencia de si mismo» (V, 221-246), 
«Misteriós de la vida de Jesus» (VII, 135-220) Ademas «Jesucnsto», en Curso fun 
damental sobre la fe 216-374 Una Vision genetica, smtesis de su cnstología y bi¬ 
bliografia, en E MAUR1CE, La chnstologie de Karl Rahner (Pans 1995) 

55 Cf W PANNENBERG, Fundamentos de cnstología (Salamanca 1974), ID , TS 
II (Madrid 1996), J Moltmann, Teologia de la esperanza (Salamanca 1969), ID , 
El Dios cruciflcado (Salamanca 1977), ID , El Camino de Jesucnsto Cnstología en 
dimensiones mesiamcas (Salamanca 1993), E JUNGEL, Dios misterio del mundo 
(Salamanca 1984), E BLOCH, El principio esperanza I (Madrid 1977), II (Madrid 
1979), III (Madrid 1980) 
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muerte y los poderes que la contradicen, sm analizar las situaciones 
que generan muerte a la vez que las condiciones de posibilidad para 
el anuncio del evangelio y para la realización de sus exigencias Las 
dos categorías fundamentales de la teologia de la hberación son la 
praxis como lugar real de la verdad concreta y los pobres como des- 
tmatanos pnvilegiados del evangelio La cnstología de la hberación 
intenta traducir con reahsmo la intención contemda en las expresio- 
nes bíbhcas sobre la «redención» El hombre suffe múltiples cautivi- 
dades, pobrezas, soledades, y de todas ellas tiene que ser redimido 
El evangelio no puede anunciarse en un vacío de reahdad històrica 
porque el hombre no es escmdible y porque todo él es hijo de Dios, 
llamado a la plenitud de la vida y a la hbertad de la fihación El 
anuncio de la salvación de Dios no suplanta las necesanas hberacio- 
nes que el hombre debe llevar a cabo con sus propios medios, m tie¬ 
ne en sí de antemano los saberes o mediaciones culturales, económi- 
cas y políticas, con cuya articulación se realiza Aquí entra en dialo¬ 
go con quienes tienen la competència de esas reahzaciones humanas, 
ílummandolas y corngiéndolas, ensanchàndolas y colaborando con 
ellas 56 Si todas las hberaciones históncas son necesanas, mnguna 
sin embargo es capaz de llegar a la raíz del mal que està en el cora- 
zón del hombre el pecado fundamental La victona sobre él, su de- 
sarraigo, el perdón, la reconcihación y la recreación del hombre son 
pura gracia y pura justificación de Dios También aquí las obras de la 
fe son necesana consecuencia, no necesano presupuesto de la justifi- 
cación del pecador La gracia y perdón de Dios preceden, acompa- 
nan y siguen a la acción hberadora del hombre 57 En conexión con 

56 Cf G GUTIÉRREZ, Teologia de la hberación del hombre (Salamanca 1973), 
L BOFF, Jesucnsto y la hberación del hombre (Madrid 1981), J SOBRINO, Jesucns- 
to liberador Lectura historico-teologica de Jesus de Nazaret (Madrid 1991), ID , La 
Fe en Jesucnsto Ensayo desde las victimas (Madrid 1999) Cf CONGREGACIÓN 
PARA LA DOCTRINA DE LA Fe, Instruccion sobre algunos aspectos de la «Teologia 
de la hberación» (Roma 1984), ID , Instruccion sobre «La libertad cristiana y la li 
beracion» (Roma 1986) 

57 Cf A GONZALEZ, Teologia de la praxis Ensayo de una teologia fundamen 
tal (Santander 1999) El autor defïne asi su proposito «Este no es un libro sobre la 
teologia de la hberación (TL) Es un libro escnto tras la TL, buscando una salida a la 
crisis que esa teologia ha sufndo y en la que nos ha dejado Para hacerlo es necesario 
reconocer no solo los errores, smo tambien la herencia valiosa de los anos pasados 
Anos de entrega, de generosidad y de autentico testimonio heroico de la fe Anos en 
que la teologia aprendio lecciones que difícilmente podra olvidar en el futuro Desde 
el punto de vista mtelectual el concepto de praxis y la perspectiva del pobre represen- 
tan dos categorías centrales, formuladas magistralmente por G Gutiérrez, que per- 
manecen en el centro del proyecto teologico que exponemos en los siguientes capitu- 
los Sm embargo esas categorías no sirven como critenos para medir la revelacion de 
Dios Al contrario el Dios que se revela transforma radicalmente nuestra praxis y les 
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esta perspectiva hay que situar los mtentos de dialogo con el judaís- 
mo después de la Shoa y Auschwitz y su lectura exclusivamente pro¬ 
fètica o mesiàmca de Cnsto, pero a la vez en sus consecuencias para 
la historia del mal y del dolor en el mundo 58 En los últimos anos la 
teoria pluralista de las religiones propone una nueva lectura de la 
sigmficación de Cristo para la salvación de los hombres y del valor 
de cada una de las religiones Tratamos la cuestión en el ultimo capi¬ 
tulo de esta obra 


XIV DEL CONCILIO VATICANO II AL FIN DE SIGLO 

El Vaticano II es el màximo acontecimiento cnstológico de este 
siglo, si bien no ha dedicado mngún documento exclusiva o explíci- 
tamente a hablar sobre Cnsto Sus centros han sido la naturaleza y 
misión de la Iglesia, el hombre, la revelación y el evangelio en el 
mundo Pero se ha refendo a Cnsto como plenitud y consumación de 
la revelación (Dei Verbum), como fundamento y forma de la Iglesia 
(Lumen gentium), como ongen y contemdo dc la litúrgia (Sacro- 
sanctum Concihum), como clave para la mterpretacion de la existèn¬ 
cia humana (Gaudium et spes) Esta última constitución ha propues- 
to a Cristo muerto y resucitado como respuesta al enigma de la exis¬ 
tència, del dolor y de la muerte É1 con su encarnación, su 
solidandad històrica con nosotros y fínalmente con su resurrección 
ha íluminado el sentido de la vida humana y de la historia Es el 
Adàn escatológico, la humamdad nueva, y por ello el Alpha y la 
Omega de la historia 59 

El Vaticano II no ha temdo en el centro de su atención la cristolo- 
gía sino la misión de la Iglesia en el mundo nuevo El aguijón de sus 
preocupaciones íue cómo ser signo de la salvación de Dios en medio 
de los gozos y los dolores de los hombres El sentido de la vida hu¬ 
mana, el sinsentido y el dolor, la historia de la injustícia, la solidan- 
dad y la esperanza del hombre estuvieron en el primer plano de sus 
preocupaciones Desde ellos miró al hombre Cristo como desvela- 
ción del proyecto original para la vida humana En él se mamfiesta 


muestra a los pobres una nueva e insospechada dignidad que transforma sus vidas y 
las de su entomo» Ibid , 14 

58 Cf J MANEMANN-J B Metz (Hg), Christologie nach Auschwitz (Frankfurt 
1999) 

59 Cf Th Gertler, Jesus Chnstus Die Antwort der Kirche auf die Frage nach 
dem Menschen (Leipzig 1986), B SESBOUE, Jesu-Christ dans la tradition de 
I Eglise 188-194 (Vaticano II Cnsto verdad del hombre), 286-317 (De la Omega al 
Alpha-Del Alpha a la Omega) 
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su ser original (imagen de Dios) y se anticipa su destino final (comu- 
món definitiva con Dios) a la vez que su reahzación històrica ejem- 
plar (libertad vívida como fíliación ante el Padre y proexistencia 
para los hermanos) 60 Ante la pregunta de hacia dónde debe mirar el 
hombre para saber quién es el cosmos, su pròpia realidad, el otro, 
Dios, el Concilio mostró que el hombre se encuentra a sí mismo don- 
de encuentra a Dios hecho hombre, y al hombre consumado, consu- 
mando a su vez el mundo Ese lugar concreto es Cnsto La antropo¬ 
logia tiene en la cnstologia su punto de mira, su fundamento y su 
meta 61 

En ese momento histónco una eufòria onentaba a la Iglesia catò¬ 
lica hacia el encuentro con los ideales de la Ilustración, de la Moder- 
mdad y de los movimientos sociales Los humamsmos seculares y la 
propuesta evangèlica de salvación en Cnsto buscaban una reconci- 
liación Eso llevó consigo que ciertos aspectos, tanto de la cnstolo- 
gía como de la pneumatología, quedaran en segundo plano De ahí 
surgió la acusación al Concilio por parte de la teologia protestante 
no prestó la atención necesana a la cruz de Cnsto, al pecado en su 
naturaleza teològica y en sus repercusiones concretas, y de la teolo¬ 
gia ortodoxa desatención a la pneumatologia, la gratuidad de la gra- 
cia, la divimzacion como lo que excede todas las esperanzas del 
hombre, la litúrgia como juego y adoración, e incluso de la teologia 
catòlica, que preguntaba cómo se puede responder a las preguntas 
antropológicas de fondo sin elaborar previamente una cnstologia a la 
altura del tiempo 62 

En el mmediato posconcilio dos propuestas cnstológicas fúeron 
especial objeto de interès y de controvèrsia la de H Kung, Ser cris- 
tiano (1974) y la de E Schillebeeckx, Jesús La historia de un vi¬ 
vien te (1974) y Cnsto y los cristianos Gracia y hberación (1977) 

Kung había publicado previamente su obra sobre La Iglesia 
(1967) en la que, dentro de pàginas admirables, hay una eclesiología 
que, según pròpia confesión del autor, es alternativa a la Lumen gen- 
tium del Vaticano II Ser cristiano era una nueva lectura del cnstia- 

60 «El hombre porta en si el Cnsto adveniente y, antes de su vemda, no es capaz 
de llegar a ser si mismo, es decir un hombre verdadero, de reahzar en si este nuevo 
nacimiento espiritual, que no es a partir de la came ni de la sangre sino de Dios» 
S N BOULGAKOV, Du Verbe Incarne (Agnus Dei) (Pans 1943) 114 

61 Cf J ALFARO, Cnstologia y antropologia (Madrid 1973), W PANNENBERG, 
«Fundamento cnstologico de una antropologia cristiana», en Concihum 86 (1973) 
398-416, W KASPER, «Cnstologia y antropologia», en Teologia e Iglesia (Barcelo¬ 
na 1989) 266-296, L F LADARIA, «Cnstologia y antropologia», en Introduccion a 
la antropologia teologica (Estella 1993) 70-79 

62 Cf el juicio de Balthasar en H U VON BALTHASAR-J Ratzingf.r, ( Por que 
soy todavia cristiano? ^Por que permanezco en la Iglesia ? (Salamanca 1975) 18 
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nismo a la luz de la Ilustración, de la exégesis mas reciente y de los 
movimientos tanto liberales como hberadores, en el sentido general 
del termino Cuestiones de fondo como el contemdo real de la filia- 
ción divina de Jesús, la preexistencia y la encamación, validez de la 
interpretación cristològica de Nicea y Calcedoma, autoridad del ma- 
gisteno eclesial para interpretar ciertas cuestiones no aparecían del 
todo claras Tras un proceso en la Congregación para la Doctrina de 
la Fe, le fue sustraída la autorización para seguir explicando 
en la Facultad de Teologia como mterprete auténtico de la doctrina 
catòlica 63 

Las dos obras de Schillebeeckx se sitúan en la misma longitud de 
onda la preocupación por conectar reflexión dogmàtica e ínvestiga- 
ción histónco-crítica, la integración de la reciente hermenéutica, el 
dialogo con el judaísmo y la Ilustración, la situación de la cnstología 
en el contexto del oyente actual, el pluralismo de interpretaciones y 
la recepción actual Los dos volúmenes tienen bellas pàginas, como 
son las dedicadas a la relación entre revelación y expenencia Pero 
las cuestiones de fondo tampoco quedan del todo transparentes Tras 
los diàlogos con la Congregación para la Doctrina de la Fe, el autor 
desistió de escribir el tercer volumen programado, del que se espera- 
ban las respuestas claves relación entre fe originaria e historia ulte¬ 
rior, autondad de los concilios para fïjar la identidad de Cnsto, dife¬ 
rencia entre la teologia de Jesús y la teologia de segundo grado 64 La 
suma no siempre clara entre elementos de exégesis crítica, de herme¬ 
néutica reciente, datos de tradición normativa y nuevas propuestas 
pràcticas, hicieron compleja su lectura y suscitaron distancia en mu- 
chos lectores 65 

En los últimos decemos del siglo ha aparecido una cuestión nueva 
sobre la cnstología la repercusión de la afirmación de la mujer en 

63 Cf un analisis detemdo del libro en H U VON BALTHASAR y otros, Diskus- 
sion uberH Kungs «Christ sem» (Mamz 1976) y el dialogo de H Kung con W Kas- 
per en L SCHEFFCZYK (Hg ), Grundfragen der Christologie heute (Frankfurt 1975) 
141-183 

64 El libro posterior. Los hombres relato de Dios (Baam 1989-Salamanca 
'1995), no corresponde al tercer volumen de la trilogia inicial En un prologo amargo 
el autor narra las penpecias de su redaccion Los problemas que mteresan al lector 
preocupado quedan, sin embargo, sin esclarecer 

65 El juicio de R E Brown refleja una reaccion muy comun entre profesionales 
de la exegesis y sistemàtica «Este prestigioso teologo catolico holandès se sumergio 
durante tres anos en los estudiós biblicos para producir estos dos extensos volume- 
nes, que alcanzan 1 600 paginas Es una pena que el resultado final se haya malogra- 
do (is marred) por su mchnacion hacia una exegesis muy radical La obra mucho 
mas breve de W Kasper es un esfuerzo mas solido» R E BROWN, An lntroduction 
to NT Chnstology (New York 1994) 217 
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igual digmdad, derecho y autondad tanto dentro de la Iglesia como de 
la sociedad Estamos ante un teneno nuevo hay que repensar qué sig¬ 
nifica que Cnsto sea varon, que acogiera a las mujeres superando dis- 
cnminaciones sociales, que otorgase a todos la misma digmdad por 
ser hijos de Dios màs allà de la diferencia sexual, que eligiera como 
apóstoles sólo a varones para prolongar su misión como cabezas del 
nuevo Israel Aparece una nueva hermenéutica femenina de la Bíblia 
en general y en especial de la cnstología (ver, interpretar y hacer cns¬ 
tología con ojos, esperanzas y memorias de mujer), una hermenéutica 
de la condición de Cnsto como Adàn escatológico, hombre espiritual, 
la recuperación de las tradiciones veterotestamentanas sobre la Sabi- 
duría con la cual es identificado Cnsto Hay que distinguir una lectura 
femenina de una lectura feminista de la cnstología Los próximos de- 
cemos haràn mamfiesta la fecundidad y los limites de esta nueva lec¬ 
tura del misteno y de la histona de Cnsto 66 

La litúrgia es el corazón de la Iglesia, de ella mana la fúerza para 
que los hombres creyentes puedan vivir y testimoniar el amor de 
Cnsto en servicio a sus hermanos De los anos 20 al 60 estuvo en el 
centro de la teologia y a su luz se repensaron la eclesiología y la cns¬ 
tología 

«La litúrgia se entiende como el encuentro misterioso con el Se¬ 
nor glorificado en las formas que, en cuanto a su contemdo esencial, 
fueron mstituidas por el Senor mismo La litúrgia es aquel obrar en el 
que alcanzamos la comumón con el Senor un dia crucificado y ahora 
glonoso, y participamos de su pròpia vida Si la fe en Cnsto adopta 
una forma que no favorece una mteleccion honda de la litúrgia, tam¬ 
poco favorecera una intelección de la Iglesia» 67 

Tras haber sido contrapuestas evangelización y celebración litúr¬ 
gica en el posconciho, la celebración y oración pública de la Iglesia 
hoy vuelven a ser la fúente de una espintualidad cnstológica, y la 
contemplación de sus misteriós 68 el mejor aliciente para la evangeh- 
zación y el servicio a los hombres 

66 Panorama de las cuestiones y bibliografia en E A JOHNSON, Consider Jesus 
(faves of Renewal in Chnstology (New York 1970), D STRAHM-R STROBEL (Hg ), 
Vom Verlangen nach Heilwerden Christologie in femimstisch theologischer Sicht 
(Fribourg-Luzem 1991), E Schussler-Fiorenza, Jesus Miriam s Child Sophia’s 
Prophet (London 1995) 

67 F HOFFMANN, «Fundamentos dogmaticos de la renovacion litúrgica», en 
J FEINER-J TrUTSCH-F BOCKLE, Panorama de la teologia actual (Madrid 
1960 - 1961 ) 610-614 Cf K Richter-B Kranemann (Hg ), Chnstologie der Li 
turgie (Freiburg 1995) 

68 Cf J RATZINGER, Schauen auf den Durchbohrten Versuche zu emer spin 
tuellen Chnstologie (Emsiedeln 1984), Id , Mirar a Cnsto (València 1990), G Tl 
LLIETTE, Jesus en ses mysteres (Pans 1997) 
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EL ORIGEN: EL HIJO DE DIOS 
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und Theologie», en Grundfragen systematischer Theologie (Gòttingen 
1980) 129-145; Id., Fundamentos de cristología (Salamanca 1974) 
351-492; Id., «La divinidad de Jesucristo», ST II (Madrid 1996) 351-426; 
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Rahner, K., Cristología. Estudio teológico y exegético (Madrid 1975); Id., 
«La cristología dentro de una concepción evolutiva del mundo», en ET V, 
181-220; Id., «Encamación», en SM 2, 549-567; lo., «Para una teologia de 
la encamación», en ET IV, 139-158; Schlink, E., Okumenische Dogmatik 
(Gòttingen 1983) 251-275 (La elevación de Jesús); 276-352 (La humilla- 
ción del Hijo de Dios); Theobald, M., Die Fleischewerdung des Logos. 
Studien zum Verhaltnis des Johannesprolog zum Corpus des Evangeliums 
und zu 1 Jon (Münster 1988). 

Una vez expuesta la revelación y acreditación que Dios hizo de 
Cristo, por medio de su historia culminando en la resurrección y 
que concluye en el surgimiento de la Iglesia con el NT como ele- 
mento esencial de ese proceso constituyente (cristología bíblica); y 
una vez expuesta también la comprehensión e interpretación nor- 
mativas que, bajo la acción del Espíritu Santo, la Iglesia ha hecho 
de su mensaje, historia y persona en sus expresiones fundamentales 
relacionadas entre sí (experiencia espiritual y acción històrica del 
pueblo cristiano; exposición sistemàtica de los teólogos; expresión 
visual, auditiva, literaria, por parte de los pintores, escultores, mú- 
sicos, y escritores cristianos; determinación normativa por los obis- 
pos en los concilios), nos queda ahora ofrecer una presentación sis¬ 
temàtica de la fe catòlica en Cristo, que, siendo ftel a esa revelación 
divina e interpretación apostòlica, a la vez corresponda a la espe- 
ranza salvífíca, a la percepción racional y a la sensibilidad històrica 
del oyente actual. 

La cristología, ademàs del relato de lo que la Biblia y la Iglesia 
dicen sobre Cristo, debe ofrecer razones y sistema (verdad). No sólo 
tiene como objetivo narrar la existència de Cristo sino introducir a la 
inteligencia de su realidad Lo mismo que la filosofia no es la suma 
de las opiniones que los hombres han ido emitiendo sobre la verdad 
sino que se pregunta por la verdad en sí 2 , de igual modo la cristolo¬ 
gía no es la suma de autoridades y razones anteriores sobre Cristo 
sino la reflexión pròpia de cada generación creyente sobre quién es 
Cristo, y sobre cómo él es la Verdad de Dios y la verdad del hom- 

1 La reflexión cristológica es doble: una se ordena a mostrar la existència y el 
lugar de la revelación de Dios en Jesús (an sit et ubi); otra a explorar su verdad (quo- 
modo sit verum). La primera actúa por autoridades; la segunda por razones. «Quae- 
dam vero disputatio est magistralis in scholis non ad removendum errorem, sed ad 
instruendum auditores ut inducantur ad intellectum veritatis quam intendit; et tunc 
oportet rationibus inniti; investigantibus veritatis radicem et facientibus scire quomo- 
do sit verum quod dicitur. Alioquin si nudibus auctoritatibus magister quaestionem 
determinat, certificabitur quidem auditor quod ita est, sed nihil scientiae vel intellec- 
tus acquiret et vacuus abscedet». STO. TOMÀS, Quaest. Quod. IV, 18. 

«Studium philosophiae non est ad hoc quod sciatur quid homines senserint, 
sed qualiter se habeat veritas rerum». STO. TOMÀS, De caelo, lib.I lect.22. 


bre 3 . Él aparece a éste como tal Verdad y verdad, cuando asiste al 
despliegue de su historia terrestre y de su presencia vivificadora en 
la Iglesia. Cristo se acredita en el propio desvelamiento y da razón 
de sí mostràndose, como se muestran la obra de arte, la naturaleza 
abierta y la persona amada. No necesita demostraciones, ni le bas- 
tan meras informaciones introductorias, sino que se da y se dice en la 
mostración de su historia y en la transparència de su persona. En su 
persona y mensaje se hacen patentes, no con evidencia física o mate¬ 
màtica sino como oferta y apelación personales, la luz y la realidad 
de Dios, el mundo y el destino de cada hombre. Él es la Luz y en ella 
se ilumina toda la realidad 4 . Él invita y reta a las tinieblas a dejarse 
iluminar y transformar en luz; ahora bien, cuando las tinieblas no se 
dejan alumbrar por la luz, entonces se entenebrecen y no les queda 
otra solución que aceptar su identifícación permanente como entene- 
brecedoras o eliminar a la Luz para que no las desenmascare 5 . Cris¬ 
to como Verdad, desvelación alumbradora de Dios a la vez que 
desenmascaradora del pecado del hombre, se convierte así en drama, 
provocación de libertad yjuicio. La figura de Jesús (aspecto contem- 
plativo) conjuga su libertad con la libertad de Dios y la de los hom¬ 
bres (aspecto dramàtico), y en tal mostración y conjugación históri- 
cas se manifiesta como verdad (aspecto lógico). 


I. LA LÒGICA DEL RECONOCIMIENTO E IDENTIFÍCACIÓN 
DEL RESUCITADO 

(,Cuàl es el movimiento interno que llevó a los apóstoles a creer 
en Cristo? (,Cuàl es la lògica que ha orientado a los escritores del 
NT, a la vez que a la Iglesia posterior a la hora de elegir unos libros 
como expresión autèntica de su fe y establecerlos como «canon» de 
la revelación de Dios? Lo primero fue la acción pública de Jesús, 
predicando el Reino, curando enfermos, expulsando demonios, con- 
vocando a la conversión y a la fe, llamando al seguimiento. Ese en- 
cuentro es el primer paso en el surgimiento de una cristología, implí¬ 
cita en la acción de Jesús e implícita también en la adhesión de los 

3 Balthasar oírece su cristología lògica bajo esta categoria: Teològica 2. Verdad 
de Dios (Madrid 1997), y el Vaticano II presenta a Cristo como revelador de la ver¬ 
dad del hombre y realizador de su destino. 

4 «Porque en ti està la Fuente de la vida y en tu Luz vemos la luz». Sal 36,10. 

5 «Las tinieblas no la vencieron». Jn 1,5. Desde Orígenes se ha interpretado este 
verso como la lucha de las tinieblas del mundo para apoderarse de la Luz, que es 
Cristo, dàndole muerte, pero que no fueron capaces de apagaria. Como la Sabiduría, 
Cristo vence a la Tiniebla (Sab 6,12a). 
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que le siguieron. Si él no se hubiera tenido por alguien con un men- 
saje y autoridad, si no hubiera llamado con urgència y autoridad a se- 
guirle y si a los creyentes no les hubiera merecido crédito su palabra 
y persona, no le habrían seguido. La historia terrestre de Jesús, perci- 
bida todavía con ambigüedad y polivalente en sí misma, estaba ya 
pletórica de sentido y es el fundamento de toda afirmación ulterior 
sobre él. 


1. El encuentro con el Resucitado y los signos de su presencia 

La experiencia de Jesús vivo y resucitado es el momento históri- 
camente segundo y objetivamente primero para la fe en Jesús como 
Mesías e Hijo de Dios. Ésta es la gènesis de la fe: el encuentro con el 
Resucitado en las apariciones; los signos que desvelan su realidad 
personal (los ojos se abren al partir el pan en Emaús; Maria oye su 
propio nombre al ir al sepulcro; en Tiberíades los aposto les arrojan 
la red y recogen multitud de peces); el don de Dios que ilumina los 
ojos del corazón hasta reconocerle y confesar: «Es el Senor». Toda la 
reflexión posterior gira en tomo al binomio conocer-reconocer, re¬ 
cordar su vida anterior-experimentar su presencia actual 6 7 . 

La epifania del Resucitado se prolonga en la historia ulterior por 
otros tres signos: la experiencia espiritual que la fe cristiana hace po- 
sible, el dinamismo misionero de la Iglesia, el esfuerzo creativo de 
las comunidades cristianas en el mundo suscitando misericòrdia, paz 
y esperanzas absolutas 1 . El Resucitado fue entonces y ha seguido 
siendo siempre el iniciador y consumador de la nueva fe (cf. Heb 
12,2). Por ello la resurrección es el inicio y fundamento de la cristo¬ 
logía sistemàtica. Ella obligó a releer la historia de Jesús como his¬ 
toria del Hijo; a comprender su ser como ser del Encarnado; a ex- 


6 Cf. J. MOUSSON, «Genèse de la christologie dans le NT. De l’histoire de Jésus 
à la confession du Fils de Dieu», en A. DONDEYNE y otros, Jésus Christ-Fils de Dieu 
(Bruxelles 1981) 51-114, esp. 74-79; J. GUILLET, Connaissance du Christ et genèse 
de la foi (Toulouse 1968). 

7 «La epifania del Resucitado en la historia de los hombres se opera por la me- 
diación de tres ordenes de acontecimientos significativos, distintos pero indisocia- 
bles. 1) En la experiencia pascual de los primeros testigos, que se prolonga en la ex¬ 
periencia espiritual de los cristianos. 2) En el dinamismo misionero de la Iglesia, en 
el celo que nos vuelve “dispuestos para proclamar el evangelio e ir hasta el fin del 
mundo y a vivir hasta el fin de los tiempos” (Ch. de Foucauld) en esa capacidad in¬ 
ventiva permanentemente naciente, a la búsqueda de caminos nuevos para anunciar 

la buena nueva y suscitar la Iglesia de Jesucristo. 3) En el testimonio evangélico de 

comunidades cristianas que se esfuerzan por vivir en el mundo la novedad del Espíri- 
tu». J. MOUSSON, ibid., 78. 
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poner su misión como revelador del Padre y emisor del Espíritu. 
Con ello se da el paso de una cristología «desde abajo» (el hombre 
Jesús en su historia como punto de partida) a una cristología «desde 
arriba» (el Padre que envia a su Hijo y por el Espiritu Santo le susci¬ 
ta una humanidad para salvación de los hombres). Las dos cristolo- 
gias estan presentes en el NT, son complementarias y ninguna puede 
absolutizarse hasta hacer imposible la otra 8 . 


2. Los lugares y el tiempo de la cristología inicial 

El lugar matriz de la cristología son las comunidades de Jerusa- 
lén y de Antioquia. El tiempo constituyente son los dos decenios del 
30 al 50. La historia de Jesús es vista desde su preexistencia en for¬ 
ma de Dios y tomando la forma de esclavo 9 . La acción suprema de 
la libertad de Jesús se da en la muerte y de la de Dios en la resurrec¬ 
ción. Si hasta ese momento todo estaba abierto y era polisignificati- 
vo, a partir de la resurrección se acaba toda ambigüedad: Cristo tenia 
razón, Dios estaba con él, él es el Mesías que consuma la historia de 
Israel, y el Hijo que consuma el ser y la revelación de Dios. Así apa- 
recen los cuatro capítulos centrales de la cristología: Conocimiento 
del Jesús terrestre, encuentro con el Resucitado, confesión del Hijo 
de Dios encarnado, preexistencia eterna en el seno del Padre. La 
cristología hablarà de un triple estado de Cristo (preexistente, terres¬ 
tre, glorificado), de las tres fases de su itinerario (preexistencia, ké- 
nosis, exaltación con otorgamiento de poder como Kyrios), de la do¬ 
ble filiación (de David y de Dios) y de dos naturalezas (divina y hu¬ 
mana). Ahora bien, no hay tres sujetos sino un único sujeto y el 
mismo siempre. La función específica de la reflexión sistemàtica es 
mostrar la conjugación personal de esas fases de la vida de Jesús, de 
esa doble filiación y de las dos dimensiones trascendentales (natura¬ 
lezas), que constituyen su única persona (eterna y temporal). 


8 J. GUILLET, 7-31. «Innegablemente como punto de partida en todos los textos 
neotestamentarios, implícitamente en unos, explícitamente en otros, se nos empieza 
por decir: “... evangelio de Jesucristo, Hijo de Dios” (Mc 1,1). Es decir la realidad de 
que Jesucristo, en una u otra forma, es Hijo de Dios [...] Como los escritos del NT 
son varios, quiere decirse que cada uno de ellos tiene un Àóyoç, es decir una ra¬ 
zón distinta de presentar y caracterizar eso que llamamos, y que es la filiación divina 
de Cristo [...] Y el problema es buscar una unidad en esa diversidad, que no podrà en- 
contrarse jamàs por la dialèctica de unos conceptos abstractos, sino justamente al 
revés: ahondando en su punto de partida, a saber, en la vida pròpia de Cristo». 
X. ZUBIRI, El problema teologal del hombre: cristianismo (Madrid 1997) 235-237. 

9 Cf. M. HENGEL, El Hijo de Dios. El origen de la cristología y la historia de la 
religión judeo-helenística (Salamanca 1978) 11-13. 




358 P. III. La persona y la misión de Cristo. Cristología sistemàtica 

(Cuàl es el lugar permanente y el proceso de ese conocimiento re- 
troactivo de Cristo? El lugar de la reflexión sistemàtica es el mismo 
que el de la confesión eclesial: la comunidad creyente, que recibe de 
Jesús vida nueva por el bautismo y la eucaristia, poniendo la vida 
para testimoniar en su favor con el martirio 10 . La experiencia de la 
acción de Jesús como Kyrios en la Iglesia da el impulso y sostén per- 
manentes a la reflexión cristológica. Esta tiene como su presupuesto el 
conocimiento creciente de la historia de Jesús y la experiencia cada 
vez màs profunda de él como Kyrios u . Los títulos que le da el NT y 
las categorías teóricas no tienen otra misión que explicar cómo ha sido 
posible que Dios constituyera a Jesús Senor del cosmos, Cabeza de la 
Iglesia y Salvador del mundo. Se da un proceso de retrointetpretación 
y de recuperación de todo lo anterior: tanto de la persona como del 
mensaje de Jesús, tanto de la historia salvífica que Dios había realiza- 
do con el pueblo de la primera alianza como de la inserción de la Igle- 
sia en ese proyecto de salvación, que ahora revela a Cristo como la 
plenitud del tiempo, y a su obra como recapituladora del Todo 12 . 


3. El Resucitado en la luz del Espíritu 

La resurrección, interpretada e interiorizada por el don del Espí¬ 
ritu, muestra que Dios se ha dado del todo a la historia, dàndole a su 


10 «La Iglesia, presente en las diversas épocas, permanece siendo el lugar en que 
se da el verdadero conocimiento de la persona y de la obra de Jesucristo. Sin la me- 
diación de la ayuda de la fe eclesial, el conocimiento de Cristo no es posible hoy 
como no lo fue en la època del NT. No hay “palanca de Arquímedes” fuera del con- 
texto eclesial, aunque ontológicamente Nuestro Senor Jesucristo conserve siempre la 
prioridad y primacia sobre la Iglesia». CTI, «Cuestiones selectas de cristología», en 
Documentos, 223. 

11 Para la Biblia se da un acrecentamiento del tiempo (nuestro conocimiento de 
Dios y de Cristo crecen), un acrecentamiento de la humanidad de Jesús (te/xíoktiç) 
e incluso un acrecentamiento de Dios mismo. El Hijo ensancha al Padre al otor- 
garle humanidad e historia. «Filius consummat Patrem». Cf. L. Ladaria, La cristo¬ 
logía de Hilario de Poitiers (Roma 1989). 

12 «No es la flliación divina de Cristo lo que sirve a explicar la elevación del 
Kyrios resucitado, sino que màs bien el cristianismo del siglo I habla del origen divi- 
no de Cristo a partir de la dignidad del Kyrios resucitado». O. CULLMANN, Les pre- 
mières confessions de foi chrétienne (Paris 1948) 47, recogido en La foi et le culte de 
l'église primitive (Neuchàtel 1936) 47-88. Cf. O. CULLMANN, Cristo y el tiempo 
(Barcelona 1968). «Las comunidades primitivas han visto la fusión de la protología y 
de la escatologia, del Alpha y de la Omega, de Adàn y del Mesías, en el titulo que Je¬ 
sús se aplicó a sí mismo con preferencia: “Hijo del hombre”». CH. PERROT, Jésus et 
l'histoire (Paris 1979) 264; B. SESBOÜÉ, Jésus-Christ dans la tradition de l’Église 
(Paris 1993) 286-302 (De la Omega al Alpha); 303-317 (Del Alpha a la Omega). 
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Hijo; que ha realizado la redención de los pecados, anticipando el 
sentido del futuro absoluto y manifestando a Dios como Padre, 
amando de manera absoluta e irrevocable a los hombres. El Padre ha 
«sufrido» también la muerte violenta, que los hombres infligen a su 
Hijo, haciendo de ella victorià sobre el pecado y signo de su perdón 
universal. Esto significa que en Cristo tenemos el Don defmitivo y el 
Perdón irrevocable de Dios. No hay màs que dar por parte de Dios y 
no hay màs que esperar por parte del hombre. Los días, los hechos y 
experiencias que les ha tocado vivir con Cristo son los últimos; son 
«escatologia», consumada en un sentido y anticipada en otro. Està 
pendiente el despliegue de su interna potencialidad, que se irà mani¬ 
festando a lo largo de los siglos. Cristo es el «último Adàn, espíritu 
vivificante» (1 Cor 15,45). Con él Dios nos lo ha dado todo, y en él 
se nos ha dado del todo 13 . Ahora bien, ^cómo podemos tener la se- 
guridad de que en Cristo Dios nos està dado del todo? Esto sólo es 
posible si Cristo està en solidaridad de destino con el hombre y en 
comunión de voluntad, a la vez que en reciprocidad de conocimiento 
y en igualdad de naturaleza con Dios. Sólo así puede ser «el Últi¬ 
mo»; de lo contrario, la historia estaria todavía abierta y el futuro se¬ 
ria una incògnita. La escatologia se convierte así en la clave de la 
cristología en un primer momento y en un segundo también de la 
teologia. La respuesta a la pregunta de cómo y por qué Cristo es el 
último es ésta: Es el Hijo, en quien el Padre exhaustiva e irrevoca- 
blemente se nos ha dado, ya que Padre e Hijo son diferentes pero in¬ 
separables y coextensivos (cf. Heb 1,1 -4). 


4. El proceso de re-cuerdo, re-cuperación y 

retro-interpretación del principio desde el final 

Este proceso de comprensión retroactiva nos obliga a cambiar la 
dirección ingènua y elemental de nuestra mirada y a pasar de la inte- 
lección genético-pedagógica (seguir el curso de las cosas y entender- 
las en la luz de su surgimiento) a la intelección real (perscrutar el con- 
tenido y estructura de la realidad). Ahora bien, entender (àe^eív, Xó- 
-yoç) significa percibir cómo ha sido posible que lleguen a ser reales las 
cosas que acontecen, cuàl es el fundamento de su posibilidad y el im¬ 
pulso para su existència. Junto a un origen que las precontiene, tiene 
que existir: a) un acto de inteligencia, que exprese su contenido inteli- 

13 «En damos como nos dio a su Hijo, que es una Palabra suya, que no tiene 
otra, todo nos lo habló junto y de una vez en esta sola Palabra, y no tiene màs que ha- 
blar». S. Juan de la Cruz, Subida II, 22,3. 
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gible; b) un acto afirmativo, que en libertad las haga saltar sobre el 
abismo de lo posible a lo existente. El fundamento de posibilidad de la 
existència de las creaturas es el Dios trinitario, en cuanto fuente real, 
logos comprensivo y amor afirmativo. Porque Dios es Trinidad (Pa- 
dre, Logos, Amor) las cosas existen como resultado de una razón y de 
una libertad, no del azar o de la necesidad; los hombres nos sabemos 
fundados en razón y capaces de descubrirla, de adherimos y participar 
de nuestro fundamento; a la vez que nos sabemos queridos en amor. 
En esta luz trinitaria hay que situar también la encamación: la gesta y 
la persona de Cristo. Ambas ofrecen al hombre la intelección de su 
origen (el Padre), el camino de su retorno (el Hijo), el amor-impulso 
para volver a la patria de donde partimos (el Espíritu). 

La cristología del NT ve a Cristo en la luz de esos dos polos: su 
venir de Dios para los hombres-su volver con los hombres a Dios 14 . 
La historia tiene una mortal seriedad, pero no es lo único que tiene el 
hombre. Alguien la precede suscitàndola y alguien la espera consu- 
màndola. Enumeramos las formas y consecuencias que lleva consigo 
ese proceso de retrointelección y reversión hermenéutica, compren- 
diendo el principio y el camino de Cristo desde su final. Los apósto- 
les pasan: 

— de la experiencia del final a la pregunta por el principio; 

— del encuentro con el Resucitado a la confesión del Hijo de 
Dios; 

— de Cristo como Omega del mundo (consumación) a su presen¬ 
cia como Alpha en el origen (creación); 

— del que es Hijo en el tiempo al que es Hijo en la etemidad; 

— de una cristología de la obra salvífïca de Jesús a una cristolo¬ 
gía de su realidad personal; 

— del Salvador escatológico al Creador protológico; 

— del Recapitulador al final al Encabezador en el principio; 

— de una cristología ascendente (historia de Jesús ante Dios) a 
una cristología descendente (historia de Dios en el mundo); 

— de una cristología funcional a una cristología metafísica. 

La historia de Jesús es vista marchando hacia una meta pero a la 
vez como historia de un retorno. Tenemos así una tensión dialèctica: 
lo que Jesús es, sólo se conoce descifrando su vivir y morir, pero el 
último sentido de ese vivir y morir sólo se descubre sabiendo de dón- 


14 Cf. Jn 16,27-28; 16,30; 17,8. «Según el IV evangelio, la luz plena sobre la 
persona de Cristo y por tanto también sobre su misión, se hace en el momento de su 
retorno al Padre que le ha enviado... El retorno revela el origen, la subida el descenso 
(Ef 4,9), la glòria al Hijo del Reino y la fundación del Reino, la repatriación revela la 
patria del origen». H. VAN DEN BUSSCHE, «L’attente de la grande révélation dans le 
IVe évangile», en NRT 75 (1953) 1014. 


de viene y adónde vuelve 1S . Al llegar a la consumación de su obra 
(la elevación en cruz: muerte-glorificación) Jesús llega como hom¬ 
bre al lugar donde està siempre como Hijo 16 . El lugar personal de 
Jesús es el seno del Padre («Ttpòç tòv 6eóv» [Jn 1,1]; «o cov eíç tóv 
KÓÀrtov tou naxpóç» [1,18]). Ser y devenir, constituir y revelar for- 
man en Jesús un movimiento paradójico, que conduirà en la poste¬ 
rior afirmación teològica de un Hijo etemo que asume una humani- 
dad, realizando en ella, como expresión creatural y temporal, lo que 
es su filiación eterna 17 . Hay identidad de persona (el Hijo único del 
Padre) y hay diversidad de realización, ya que sin dejar de ser el 
Hijo, lleva a cabo una nueva realización de su ser filial siendo hom¬ 
bre (hijo de Maria). En esa existència humana revela su persona di¬ 
vina. La verdad de su humano vivir nos abre a su condición divina y 
su origen divino nos hace plenamente inteligible su realización 
humana. 

«No es hacia atràs hacia donde hay que mirar, sino hacia delante... 
Origen y fin se corresponden... Movimiento paradójico... Jesús “ele- 
vado” en cruz, sube hasta el cielo y manifiesta así de dónde viene, 
porque “nadie ha subido al cielo sino el que bajó del cielo” (Jn 3,13); 
la glòria que él recibe es la que tenia antes de la creación del mundo 
(17,5). Para Juan como para los sinópticos, lo que Jesús era ha sido 
revelado por lo que él ha llegado a ser. Los hechos han desvelado el 
misterio de la persona» 18 . 

La extensión de la perspectiva ascendente de la resurrección has¬ 
ta la perspectiva descendente del envio y kénosis del Hijo preexis- 
tente es el hecho crucial en la interpretación de Cristo 19 . Se da en to- 


15 B. SESBOUÉ habla de un «choque retroactivo» (choc en retour) entre resu¬ 
rrección y encamación, entre posexistencia y preexistencia, entre condición escatolò¬ 
gica y realidad filial de Jesús. Jésus-Christ..., 71-72. 

16 Cf. W. Tl·lUSING, Die Erhóhung und Verherrlichung Jesu im Johannesevan- 
gelium (Miinster 1979); F. M. BRAUN, «La glorification», en Jean le théologien. 
III/l. Le mystère de Jésus-Christ (Paris 1966) 195-240. 

17 «A través de su vida y de su muerte Jesús da libremente una consistència hu¬ 
mana a la relación originaria con el Padre que le constituye como Hijo. Vive esta re- 
lación bajo el modo de recuerdo humano: él es, no deviene Hijo y, sin embargo, se 
constituye humanamente como Hijo a través de su historia [...] El misterio pascual es 
la manifestación para nosotros y la exteriorización en nuestro tiempo del acto de ge- 
neración etema y del intercambio constante que constituyen al Padre como Padre y al 
Hijo como Hijo». B. SESBOUÉ, Jésus-Christ..., 97. 

18 A. VANHOYE, Situation du Christ. Épitre aux Hébreux 1 et 2 (Paris 1969) 
107-108. 

19 Cf. L. M. Dewailly, «D’oú es-tu? (Jean 19,9)», en RB 92/4 (1985) 
481-496. 
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dos los libros del NT, aun cuando tenga en cada uno acentos distin- 
tos; tiene lugar en los dos primeros decenios y es el resultado del 
descubrimiento del caràcter escatológico de la revelación y de la sal- 
vación de Jesús. Esta perspectiva descendente fúe explicitada cuan¬ 
do hubo que predicar a Cristo no sólo a los oyentes que venían de la 
visión històrica y dinàmica del AT sino de la visión metafísica, prò¬ 
pia de la filosofia griega. Esta transposición había sido ya emprendi- 
da por los judíos de la diàspora en su diàlogo con el platonismo y es- 
toicismo (libros sapienciales, Filón). En el encuentro del evangelio 
con el mundo helenístico, que comienza en Jerusalén pues la Palesti¬ 
na de Jesucristo llevaba ya tres siglos helenizada, las afirmaciones 
sobre el envio de Cristo por el Padre se completan con las afirmacio¬ 
nes sobre su preexistencia. 

Este salto del final al comienzo tiene lugar no sólo en Juan o Pa¬ 
blo sino también en los sinópticos. Una vez que la resurrección ha 
revelado a Jesús como et Hijo enviado por el Padre, es necesario 
mostrar que esa filiación eterna precede y fúndamenta el nacimiento 
temporal. El radical origen de Jesús no es el mundo, ni el tiempo, ni 
el hombre, sino Dios mismo. Los relatos del nacimiento de Jesús son 
transposición del origen etemo de Jesús a su origen temporal; de su 
preexistencia en Dios, tal como nos lo ha revelado la resurrección, a 
su inserción en el mundo. Cristo procede todo y entero del Padre. Es 
el don de su gracia y libertad absolutas; es la Salvación para el hom¬ 
bre. Todo eso escapa al hombre, no puede ser creado ni gestado por 
el hombre, que sólo puede esperarlo, consentir si es preguntado y re- 
cibirlo si le es ofrecido. Éste es el sentido teológico que la Iglesia 
descubre en el dato positivo de la concepción de Jesús sin la colabo- 
ración de varón. El que es Hijo en el seno etemo del Padre prolonga 
esa filiación, recibiendo naturaleza humana en el seno de Maria, y 
llega a su expresión consumada regresando humanamente al Padre 
por la muerte y la resurrección. 

«<;',No tenemos derecho a comprender que la transposición de la 
glòria de la resurrección sobre el nacimiento es también una transpo¬ 
sición de la manifestación en el nacimiento de Jesús de la generación 
etema del Hijo? El nacimiento de Jesús, leído en la glòria misma de 
Dios, es para nosotros la revelación de su filiación etema» 20 . 

En el NT hay tres formas de proponer la identidad de Jesús. San 
Juan se centra en estas preguntas hechas a Jesús: j Quién eres? 
(8,25.53). iDe dónde vienes? (8,14; 9,29-30; 19,9). jAdónde vas? 
(8,14-22; 13,36; 14,5; 16,5). La identidad implica origen, misión, 


20 B. SESBOÚÉ, Jésus-Christ..., 290. 
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destino final. Junto a ella està la pregunta por la legitimación de su 
autoridad, por su ser personal, por su relación con el mundo, con el 
hombre y con Dios. Los sinópticos proponen los milagros, doctrina, 
muerte y resurrección como respuesta a la pregunta por la identidad 
de Jesús. San Juan lo identifica siempre desde el Padre, como el que 
es enviado por él, obedece y vuelve a él, una vez cumplida la misión 
encargada. Jesús declara saber quién es al afirmar: «Yo sé de dónde 
vengo y adónde voy» (8,14). Esta es la respuesta, iniciada en el NT 
y completada en Calcedonia, a las dos preguntas claves: j Quién es 
Jesucristo? Es el Hijo de Dios encarnado. iQué es Jesucristo? Es 
Dios y hombre. 


5. La unidad de Cristo y las diversas explicaciones 

cristológicas 

Cuando los autores del NT comienzan a escribir tienen tras de sí 
un largo proceso de memòria, celebración, amor, predicación y refle- 
xión eclesial sobre Cristo. Tienen delante de sí situaciones misione- 
ras diferentes: una Jerusalén destruida y los judios palestinenses dis¬ 
persos, las comunidades judías de la diàspora, las comunidades cris- 
tianas formadas a partir de hombres y mujeres crecidos en el 
paganismo. A cada uno de ellos les narran e interpretan lo que Dios 
hizo por medio de Cristo, su mensaje y destino, la experiencia consi- 
guiente a su resurrección. Pero a la vez responden a las preguntas, 
esperanzas o rechazos que ellos proponen. La cristología que presen- 
tan no es por tanto ingènua ni meramente narrativa. Es una cristolo¬ 
gía construida selectivamente en función de los personales intereses, 
fuentes y destinatarios de cada autor. Ahora bien, el objeto (historia 
de Jesús y acción de Dios con él), el criterio interpretativo (la me¬ 
mòria y palabra de los apóstoles en la comunidad creyente y cele- 
brante), la finalidad (proclamar las maravillas de Dios ofreciendo 
salvación al hombre por la fe en él) son siempre los mismos. 


6. Los múltiples nombres del único Cristo 

Esa confluència de unidad y diversidad se refleja en el hecho de 
que a un mismo sujeto histórico (Jesús) le van confiriendo hasta un 
medio centenar de nombres y títulos. Por medio de ellos dicen su 
historia, origen, patria, familia, comportamiento, interpretación del 
AT, su relación con la Iglesia, con cada hombre y finalmente su rela¬ 
ción con Dios. Junto a los nombres referidos primordialmente a la 
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historia (Jesús, el hijo de José y de Maria, el maestro, el profeta, el 
Cristo, hijo de David, el hijo del hombre, el siervo, el Senor, el Hijo 
de Dios), tenemos otros que lo refieren a la esperanza mesiànica 
afirmando que él ha cumplido la promesa de Dios hecha a su pueblo 
de enviarle un salvador (el rey, el que viene, el solo santo, el justo, el 
juez, el león de la tribu de Judà); o muestran su acción mesiànica 
respecto de la comunidad que viene con él como pueblo de los san- 
tos (el esposo, el pastor, el pionero, la piedra, la cabeza del cuerpo, la 
verdadera vina); o explicitan los contenidos yformas de su salvación 
(el salvador, el mediador, el sumo sacerdote, el cordero, el paràclito, 
la expiación). Finalmente tenemos los que presentan la pròpia per¬ 
sona de Cristo en su relación con Dios y con lo que él es para los 
hombres (la imagen de Dios, el esplendor de la glòria divina, la luz 
del mundo, el pan de la vida, la puerta de las ovejas, la resurrección 
y la vida; el camino, la verdad y la vida; el primogénito; el poder y la 
sabiduría de Dios, el último Adàn; el Alpha y la Omega; el Amado; 
la Palabra; el Amén) 21 . 

Cuatro de estos nombres han sido los màs importantes. 

a) Hijo del hombre fúe usado por Jesús exclusivamente, refi- 
riéndose a la compleja figura que describe Dan 7,13-22: procedència 
divina en majestad y destino de sufrimiento; presencia ya en el mun¬ 
do y venida futura como Juez; caràcter individual a la vez que signi- 
ficado colectivo, ya que con el Hijo del hombre viene el pueblo de 
los santos y con el Mesías (= Cristo) el pueblo mesiànico (= Iglesia). 
Mientras que en àrea palestinense éste es el nombre que màs cerca 
pone a Jesús de Dios y màs alto habla de su ser y misión, en el mun¬ 
do helenístico en cambio este titulo apenas es inteligible y significa¬ 
rà simplemente hombre 22 . 

b) El segundo titulo màs significativo, Christós = Mesías, dice 
la relación de Jesús a la promesa de Dios y a la esperanza del pueblo. 
Todos los kerigmas de los Hechos giran en tomo a esta afirmación: 
«Dios ha cumplido la promesa hecha a vuestros padres, enviàndonos 
a Jesús su siervo» 23 . La radicación de la novedad del cristianismo, 
en continuidad con la historia de Israel, explica que Cristo haya que- 
dado como nombre personal de Jesús, la matèria que le estudie se 

21 Para el estudio de los nombres, cf. las obras ya citadas: V. TAYLOR, The Na- 
mes of Jesus (London 1962); O. Cullmann, Cristología del NT (Salamanca 1998); 
F. HAHN, Christologische Hoheitstitel. Ihre Geschichte im frühen Christentum (Tü- 
bingen 1963); L. SABOURIN, Los nombres y los títulos de Jesús. Temas de teologia 
bíblica (Salamanca 1965); y en otro orden FRAY LUIS DE LEÓN, De los nombres de 
Cristo. Ed. de C. Cuevas (Madrid 1984). 

22 Cf. V. TAYLOR, o.c., 25-35; O. CULLMANN, o.c., 199-264. 

23 Cf. Hch 13,23.32. Cf. V. TAYLOR, o.c., 18-23; O. CULLMANN, o.c., 170-198. 
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llame precisamente cristología, la religión surgida de él cristianismo 
y sus seguidores cristianos 24 . 

c) El tercer titulo significativo, Kyrios, expresa su presencia 
como viviente y vivifícador en la comunidad dàndole su Espíritu, 
manifestàndose en la celebración y suscitando los carismas. Dice por 
tanto la relación de Cristo con la comunidad y la respuesta agradeci- 
da de ésta para con él 25 . 

d) El titulo supremo para la cristologia final del NT es el de 
Hijo 26 , que dice la relación de Jesús con Dios. 

Una vez que desapareció del horizonte el titulo Hijo del hombre, 
quedaron estos tres: Cristo (titulo de la historia y la memòria), 
Kyrios (titulo de la adoración en el cuito), Hijo (titulo de la confe- 
sión e identificación creyente). El primero tiene un interès cronístico 
referido a Israel; el segundo un interès cultual referido a la Iglesia; el 
tercero quiere ofrecer la última palabra sobre la identidad de Jesús y 
con ella sobre la identidad de quienes creen en él. Hijo decía no sólo 
la continuidad con el AT, como el de Mesías, ni sólo su influencia en 
la experiencia de la Iglesia, sino sobre todo enunciaba la novedad de 
Jesús, que trascendía lo que eran tanto las esperanzas proféticas 
como las experiencias cultuales de otras religiones. Su novedad era 
su pròpia persona: era Hijo de Dios, el Hijo unigénito que confiere 
a los hombres la posibilidad de ser con él hijos de Dios. Cristo es 
definido a partir de un momento como el Hijo y Dios es defmido 
como el Padre de Nuestro Senor Jesucristo 21 . 


II. LA FILIACIÓN DIVINA 

Hemos dicho que la novedad primigènia de Cristo deriva de ser 
el Hijo. Dado que este titulo ya era usado para caracterizar a otras fi- 
guras en el AT y en las religiones helenísticas, ^en qué consiste su 
novedad? 


24 W. PANNENBERG, «Excurso: Sobre la justificación del término “cristolo¬ 
gía”», Fundamentos de cristología (Salamanca 1974) 40-43; A. VON FLARNACK, Die 
Mission und Ausbreitung des Christentums in den ersten 3. Jahrhunderten (Berlin 
1924) 410-444 (Los nombres de los creyentes en Cristo). 

25 V. TAYLOR, o.c., 38-51; O. CULLMANN, o.c., 265-312. 

26 «Le NT en sa forme achevée atteste une avancée massive de la christologie 
du Fils de Dieu». J. MOUSON, o.c., 94. 

27 V. TAYLOR, o.c., 52-65; O. CULLMANN, o.c., 351-390. 



366 P.III. La persona y la misión de Cristo. Cristología sistemàtica 

1. La categoria «hijo» en el AT y en las religiones helenísticas 

En el AT el titulo «hijo de Dios» es usado para nombrar a los àn- 
geles, al pueblo de Israel, al rey, al justo y al Mesías. El fundamento 
de la fïliación puede ser triple: la creación y la alianza con Dios; la 
misión que tienen que cumplir en favor de los hombres; la fídelidad 
del justo. Se discute si el titulo Hijo es utilizado para designar al Me¬ 
sías fïituro en la literatura rabínica al interpretar el salmo 2,7. La idea 
de «hijo de Dios» era familiar para designar a los reyes en Babilonia, 
en Egipto y en el helenismo. Expresiones como a diis genitus, filius 
Isidis et Osiris y las correspondientes griegas eran corrientes. Los 
emperadores romanos eran designados también como diví Filius. 
Junto a éstas encontramos las fíguras de los llamados Oeïot dvópeç, 
oí úioí Oeoò, hombres divinos, o hijos de Dios, que iban desde los se- 
midioses, héroes y genios, a los curadores y taumaturgos. La pregun¬ 
ta inevitable es si la primitiva Iglesia al aplicar a Jesús el titulo «Hijo 
de Dios» le da el sentido que tenia en el mundo helenístico; si pro¬ 
longa el sentido veterotestamentario, tal como aparece en el salmo 
2,7 y en la tradición evangèlica del bautismo, la transfiguración y la 
resurrección, o si contiene una real novedad. Se trata, por tanto, de 
precisar el sentido que tiene en la tradición evangèlica primitiva y en 
el uso posterior de la Iglesia: ^hay continuidad entre ellas o ruptura 
de sentido? ^Cómo se pasa del sentido veterotestamentario de la fi- 
liación a aquellos otros textos del NT en que el titulo «Hijo de Dios» 
implica preexistencia en Dios, acción creadora con Dios, envio, en- 
camación y glorifícación? 28 . 


2. La tradición sinòptica 

La fuente Q ofrece la doble forma «Hijo de Dios», «el Hijo» en 
los relatos de la tentación y el «grito de jubilo», que afirma el mutuo 
conocimiento entre el Hijo y el Padre. 

28 Esto es lo que M. Dibelius llamó el «enigma del surgimiento de la cristología 
cristiana primitiva: la ràpida transformación del saber sobre la figura històrica de Je¬ 
sús en fe en el Hijo de Dios celeste» (M. DIBELIUS, RGG I, 1593). Hay dos respues- 
tas de signo distinto: Esto ocurrió 1) Por transposición y aplicación a Jesús de los 
modelos helenísticos de héroes divinizados o personajes primordiales cuya historia 
se recuerda y celebra como salvífica. Es la respuesta de la historia comparada de las 
religiones. 2) Por desarrollo interno en la vida de la comunidad, partiendo de las pro- 
pias palabras de Jesús, de la experiencia de la resurrección y de la acción del Espíri- 
tu. Es la respuesta de la Iglesia. Cf. C. D. F. MOULE, The Origin of Christology 
(Cambridge 1977). 
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a) En Marcos encontramos cinco veces el titulo «Hijo de Dios» 
(titulo [1,1]; gritos de los endemoniados [3,11; 5,7]; la pregunta del 
sumo sacerdote [14,61]; la confesión del centurión en la crucifïxión 
[15,39]); y el simplifícado «el Hijo» dos veces en el relato del bau¬ 
tismo (1,11) y la transfiguración (9,7) e implícitamente en la paràbo¬ 
la de los vinadores homicidas (12,6). 

b) Lucas y Mateo aiïaden el titulo en otros momentos. Lucas en 
el anuncio a Maria (1,35) y Mateo en el mandato de bautizar (28,19) 
y en otros pasajes redaccionales (4,3; 14,33; 16,16; 27,40). 

Cualquier discusión sobre este titulo tiene que contar con este he- 
cho: està arraigado en la tradición màs primitiva, y luego cada evan¬ 
gelista ha ampliado tanto su uso como su significado. 


3. San Pablo 

San Pablo usa 130 veces el titulo Kyrios y sólo 17 el titulo de 
Hijo. Aquél tiene un sentido devocional, mientras que éste suena 
como afirmación de fe y proposición normativa. 

«San Pablo habla de Cristo como el que ha sido declarado ser 
Hijo de Dios con poder a partir de la resurrección (Rom 1,4). Ese 
Hijo de Dios es el que él ha predicado (2 Cor 1,19), es el objeto de la 
fe (Gàl 2,20) y la meta de nuestro esfuerzo (Ef 4,13). El “evangelio 
de Dios” se refiere a su Hijo (Rom 1,3-9), por cuya muerte los hom¬ 
bres siendo enemigos fuimos reconciliados con Dios (Rom 5,10). 
Dios no retuvo a su Hijo (Rom 8,32) sino que nos lo envió (Rom 8,3; 
Gàl 4,46) y le fue revelado a él, Pablo (Gàl 1,16). Todos los que son 
llamados han de conformarse a su imagen (Rom 8,29) y tener comu- 
nión de existència con él (1 Cor 1,9), mientras esperan su venida 
(1 Tes 1,10). “El Hijo” es el objeto del amor de Dios (Col 1,13) y 
se le someterà finalmente al Padre para que él sea todo en todos 
(1 Cor 15,28)» 29 . 

Las cartas paulinas, escritas en tomo al 50, reflejan el uso de es¬ 
tos títulos en sus comunidades en tomo a los anos 40. Muchas de 
esas fórmulas, fueron recibidas por él de la comunidad anterior. Esto 
supone que nos acercamos a los anos 35-40 como fecha de su apari- 
ción. Lo que decimos del titulo Kyrios y de su arraigo en la comuni¬ 
dad palestinense hay que decirlo también del titulo Hijo de Dios, con 
la diferencia de que aquél corresponde a la fase pascual de la vida de 
Jesús mientras que el titulo Hijo de Dios corresponde también a la 
fase terrestre y en la forma «el Hijo-el Padre» lo encontramos en 

29 Cf. V. TAYLOR, The names of Jesus, 57-58. 
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boca de Jesús. El kerigma, que Pablo recibió de la Iglesia en la que 
fue integrado por el bautismo, tiene como contenido la verdad de 
Dios y la fdiación de Jesús. «Os convertisteis de los ídolos para ser¬ 
vir al Dios vivo y verdadero y esperar del cielo a Jesús su Hijo» 30 , 
dice el documento mas antiguo del NT (1 Tes 1,9-10). 

A la luz de este arraigo en la primerísima predicación de la Igle- 
sia, cuando apenas acaba de entrar en contacto con el helenismo, es 
absolutamente improbable que el titulo «Hijo de Dios» sea en el NT 
un préstamo de las religiones de los misteriós, de las ideas corrientes 
en tomo a los «hombres divinos» o de la gnosis. No encontramos 
ninguna huella de un proceso de apoteosis o divinización de Jesús y 
de expresiones exotéricas, sino la referencia a su historia concreta, 
su origen judío, su muerte y resurrección. De las apariciones del Re- 
sucitado se enumeran centenares de testigos, unos que ya murieron y 
otros que aún viven (1 Cor 15,1-11). No se trata en Jesús de un re- 
dentor que venga de otro mundo a arrancar los hombres al mundo de 
la matèria, al destino y la muerte como poderes ciegos y metafïsicos, 
sino de un envio del Hijo por el Padre en la plenitud del tiempo para 
rescatar del pecado, pensado no con categorías físicas, metafísicas o 
míticas sino estrictamente personales, religiosas y teológicas. El ke¬ 
rigma cristológico de la Iglesia sobre Jesús Hijo de Dios presupone 
la fe veterotestamentaria en el Dios vivo, activo y personal, con la 
creación, la alianza, la elección, el pecado del pueblo y los mediado¬ 
res entre aquél y éste. Semejanzas extemas de lenguaje del NT con 
ciertos ritos mistéricos o ftguras salvadoras del helenismo no fundan 
dependencias ni igualan el contenido. 


4. San Juan 

En San Juan el titulo Hijo de Dios lo invade y lo decide todo des- 
de el comienzo hasta el final. El evangelio ha sido escrito «para que 
creàis que Jesús es el Mesías, el Hijo de Dios y para que creyendo 
tengàis vida en su nombre» (20,31). Ofrece tres variantes: 

a) «Hijo de Dios», puesto en boca del Bautista (1,34), Natanael 
(1,49), Marta (11,27), los judíos (19,7), el propio evangelista (20,31) 
y en otros tres lugares (5,25; 10,36; 11,4). 

b) Una expresión mas intensa es: «el (su) Hijo unigénito» (o de 
Dios), como conclusión del prologo, donde reasume para sí todo lo 
que se ha dicho del Logos (1,18); y en otro momento central, donde 
se define el sentido de su existència: «Tanto amó Dios al mundo que 


Cf. ibid., 62-65; 172-173. 
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le dio su Hijo Unigénito para que todo el que cree en él no perezca 
sino que tenga la vida etema» (3,16; cf. 3,18). 

c) Con su estilo característico absolutiza las afirmaciones, 
identificando a Jesús con los ordenes supremos de la vida humana 
(Yo soy el pan, la verdad, el camino, la vida, la resurrección...) y dice 
de él que es «el Hijo», nada menos que 16 veces (3,17.35.36; 
5,19.20.21.22.23.26; 6,40; 8,36; 14,13). «Quien confiese que Jesús 
es el Hijo de Dios, Dios permanece en él y él en Dios» (1 Jn 4,15). 

Filiación divina de Jesús, fe en él como Hijo-Senor-Dios, y vida 
etema resultante para el hombre, son los tres pilares de la cristología 
y soteriología de San Juan. 


5. Otros escritos del NT 

En otros escritos del NT como Hechos, Cartas y Apocalipsis, el 
uso es menos frecuente y el titulo que prevalece es el de Kyrios. Lo 
usan con preferencia las cartas de San Juan, Hebreos y San Pablo. La 
Carta a los Hebreos lo sitúa en el mismo pórtico de entrada (1,1-4) 
haciendo cinco afirmaciones fundamentales sobre él: 

1. Cristo està en continuidad con los profetas en cuanto Palabra 
de Dios. 

2. Es superior a ellos por ser el Hijo, y por ser consumación se 
convierte en criterio para leerlos. 

3. Es el heredero del mundo, ya que sobre él fue fundado y en 
su misión històrica lo reencabeza. 

4. Ha llevado a cabo la purifícación de los pecados y tras su hu- 
millación comparte la majestad y el poder de Dios. 

5. Es incomparablemente superior a profetas y a àngeles 
porque es «el esplendor de la glòria de Dios y la imagen de su sus- 
tancia» (1,3) y encarnado ha recibido tras la muerte un nombre su¬ 
perior a eílos (Primogénito, Hijo, Senor [1,5-10]). Como Hijo de 
Dios es el gran sacerdote (4,14) y, en cuanto partícipe de la carne 
y sangre como sus hermanos, se compadece de nuestras flaquezas 
y soporta la tentación. Y «aunque era Hijo aprendió por sus pade- 
cimientos la obediència y por ser consumado vino a ser para todos 
los que le obedecen causa de salvación eterna» (5,8-9). 

La carta une sacerdocio y filiación. Una filiación que él sitúa en 
la eternidad, en el tiempo y en la postexistencia. Hay un hoy del 
tiempo en que el Hijo es engendrado. «Y así Cristo no se exaltó a sí 
mismo haciéndose pontífice, sino el que le dijo: “Hijo mío eres tú, 
hoy te he engendrado”. Y conforme a esto dice en otra parte: “Tú 
eres sacerdote para siempre, según el orden de Melquisedec”» 


30 
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(5,5-6; cf. Sal 110,4) 31 . En ningún otro escrito del NT se afirman al 
mismo tiempo con tanta íuerza el origen y grandeza divina (Hijo, 
imagen de su sustancia) y la pasión, solidaridad y obediència huma- 
nas de Cristo (làgrimas, tentación, oprobios). El Hijo es el Hermano; 
por eso es Pontífice y puede consumamos. Por la oblación de su 
cuerpo, hecha de una vez para siempre en amor de Hijo y en solidari¬ 
dad de hermano, somos todos santificados 32 . 


6. El titulo «Hijo» en boca de Jesús 

Queda la última prueba. ^Podemos poner en boca de Jesús la 
autodesignación «Hijo», «el Hijo», y la correspondiente de Dios 
como «Padre», «el Padre»? Esto es lo que afirman explícitamente 
dos textos, críticamente seguros. Uno es el llamado «grito de júbilo o 
acción de gracias» (Q, Lc 10,22; Mt 11,27); y el de la ignorància del 
dia del juicio (Mc 13,32). 

«Todo me ha sido entregado por mi Padre. 

Nadie cotioce al Hijo sino el Padre. 

Ni nadie conoce al Padre sino el Hijo 
y aquel a quien el Hijo quisiera revelarlo» (Mt 11,27) 33 . 


31 «El salmo citado por los LXX según el sentido literal, constata proféticamen- 
te el hecho del sacerdocio de Jesús, lo promulga y define su naturaleza: es un sacer- 
docio real y etemo. Según el salmista el mesías es a la vez rey universal (cf. 1,13) y 
sacerdote para siempre [...] En el momento de la encamación, el Padre ha hecho esta 
doble declaración a su Hijo sacerdote ó XaWjaaç jtpòç avróv (5,5) y en ese momento 
él ha aceptado este oficio (cf. 10,5) aun cuando la consumación del sacerdocio de 
Cristo no haya sido alcanzada màs que después del sacrificio de la cruz». C. SPICQ, 
L ’Építre aux Hébreux (Paris 1953) 111. Otra interpretación sitúa estas palabras cons- 
titutivas de Cristo en la resurrección y su sacerdocio en la acción celeste, como inter- 
cesor. Cf. H. J. Kraus, Teologia de los salmos (Salamanca 1985) 252-253. 

32 Cf. Jn 9,10; 17,19; O. CULLMANN, Cristología del NT, 139-169. El sacerdo¬ 
cio de Cristo es así religado por un lado a la constitución filial y por otro a la realiza- 
ción humana de su filiación en el sufrimiento. El término «perfección», «consuma¬ 
ción» tiene también un sentido cultual. El perfeccionamiento es simultàneamente de 
orden moral y cultual, activo y sacramental. El hombre se esfúerza por su perfección, 
pero es Dios quien lo consuma: también a Cristo hombre. Cf. Heb 2,10; 5,9; 
7,11-16.19.28; 10,14. 

33 Cf. O. CULLMANN, Cristología delNT, 60-62; O. GONZÀLEZ DE Cardedal, 
Aproximación, 97-104; B. M. F. VAN IERSEL, Der «Sohn» in den synoptischen Je- 
susworten Christusbezeichnung der Gemeinde oder Selbstbezeichnung Jesu (Leiden 
1961); J. G. DUNN, Jesus and the Spirit (London 1975); O. CULLMANN, «Jesús y el 
titulo “Hijo de Dios”», en o.c., 356-372. 
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Todo (rà núvia) se refiere a los contenidos de la revelación del 
plan de Dios para el hombre. Jesús da gracias al Padre porque a él, 
pequeíïo y pobre en este mundo, le ha dado autoridad para revelar 
todo, incluida esa relación entre Padre e Hijo, a los que en su aper- 
tura y disponibilidad para oir son capaces de aprender y de ser 
evangelizados —en este sentido sólo los pobres— (Mt 11,5). No se 
trata por tanto de la ensenanza de cosas o de la interpretación de la 
ley, como en los profetas o rabinos, ni siquiera de la revelación de 
la patemidad de Dios, sino de la unión que existe entre el Padre y el 
Hijo, que es del orden metafísico y personal, no sólo histórico y 
funcional. Sólo porque el conocimiento entre el Padre y el Hijo es 
mutuo, puede el Hijo revelar al Padre. Su semejanza con otros tex¬ 
tos de la religión helenística (Sab 2,13) y del Corpus Hermeticum, 
a la vez que con las expresiones de San Juan que son reconocidas 
como fórmulas en las que la Iglesia tras largos anos de experiencia 
crística habla así de Jesús, ha llevado a pensar que màs que de una 
frase literal de Jesús se trataría de un himno de la Iglesia. Esta sen¬ 
tencia de Jesús (Mt 11,27) fue designada con frase cèlebre, ya cita¬ 
da: «un aerolito caído del cielo joànico» 34 . J. Weiss, M. Dibelius, 
W. Bousset, R. Bultmann la sitúan entre los himnos cristológicos 
en analogia con Flp 2,5-11. En este caso revela que en fase muy 
temprana alguna comunidad o comunidades confesaban a Jesús 
como «el Hijo». Frente a esta postura Taylor afirma que se trata de 
una palabra de Jesús, prolongación del conocimiento profético lle¬ 
vado al extremo. Cristo està en el límite de lo que Dios puede reve¬ 
lar a un hombre y un hombre puede conocer y manifestar de Dios: 
ese límite lo ha alcanzado Jesús porque es el Hijo. «Si aceptamos 
esta hipòtesis, el uso del titulo “Hijo de Dios” està arraigado en el 
pensamiento y ensenanza de Jesús mismo» 35 . 

A este logion hay que anadir aquella otra sentencia en la que Je¬ 
sús afirma: «Aquel dia y hora nadie los conoce, ni siquiera los àn- 
geles del cielo, ni el Hijo sino el Padre» (Mc 13,32). Es impensable 
que la Iglesia, que escribe los evangelios cuando ya posee la plena 
convicción de la divinidad, y por ello de la omnisciència de Jesús, 
recoja una frase que parece negar esas características de Jesús, si 
no estuviera convencida de que él la había pronunciado. Taylor 
concluye: 

«La sentencia muestra que Jesús usó el nombre “el Hijo” de sí 
mismo, no en el sentido de que los àngeles y hombres puedan ser 11a- 
mados “hijos de Dios”, sino para designar su peculiar relación con 


34 K. VON HASE, Geschichte Jesu (Leipzig 1929) 422. 

35 V. TAYLOR, o.c., 64. 
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Dios. Así Mc 13,32 confirma la interpretación que hemos dado de 
Mt 11,27 y la justifica llegando màs lejos, hasta explicar el uso màs 
pleno, con el que el cuarto evangelio explica la identidad de Jesús. 
Pertenece a la autoconciencia de Jesús, el que creia ser el Hijo de 
Dios en un sentido preeminente» 36 . 


7. La filiación, categoria cristológica suprema 

^Cómo ha llegado la Iglesia a explicitar de manera completa una 
cristología del Hijo que, como veremos después, implica la idea de 
preexistencia, encamación y misión? ^Cuàl es por tanto la gènesis de 
su contenido que va màs allà de la ftdelidad a las palabras de Jesús, 
en las que él se designa como el Hijo y a Dios como el Padre? Debe- 
mos distinguir sus palabras, acciones y comportamientos por un 
lado; por otro las experiencias pascuales de los discípulos; fmalmen- 
te las ideas existentes en su entomo. 

1. Hay que partir de su historia vivida. En ella la obediència al 
Padre, la oración y la ftdelidad hasta el final son la clave de su auto- 
comprensión ante Dios y de su realización como hombre. Jesús se ha 
vivido como hijo, ha orado como hijo y ha obedecido como hijo. 

2. El segundo elemento decisivo es la experiencia de la resu- 
rrección. Para expresar el valor de Jesús y la relación que tiene con 
Dios, a diferencia de los profetas —a Jesús Dios le resucitó, a ellos 
no—, los discípulos pensaron en la categoria de Hijo. 

3. En tercer lugar està la convicción de la significación escato¬ 
lògica de Cristo respecto de todo el organismo salvífico anterior: sa¬ 
biduría, profetismo, sacerdocio, sacrificio, ley 37 . Es probable que 
primero se remitieran a la categoria de «el profeta escatológico» (Dt 
18,15-19); pero ni siquiera con ella pudieron dar razón de la nove- 
dad, perfección y definitividad tanto de la obra como de la persona 


36 Ibid., 65. 

37 Cf. H. MERKLEIN, «Zur Enstehung der urchristlichen Aussage vom pràexis- 
tentem Sohn Gottes», en G. DAUTZENBERG y otros (Hg.), Zur Geschichte des 
Urchristentums (Freiburg 1979) 33-62. Da como origen las especulaciones sobre la 
relación entre la Sabiduría y la Torà, su descripción como resplandor e imagen 
(à7taúyao|ra-eÍKcóv) de Dios, su relación con Dios, sentada en el trono de Dios, y en 
relación con el mundo (Sab 8,1-3; 9,4) la idea de Filón sobre el Logos, que por un 
lado tiene la sabiduría por madre y por otro lado asume sus funciones (mediador, en- 
viado, reflejo, órgano de Dios, incluso Hijo unigénito de Dios). Los helenistas de Je- 
rusalén, una vez aplicadas a Cristo las categorías sapienciales, en analogia con la sa¬ 
biduría «hija de Dios», designaban a Jesús como «Hijo». Con esta categoria de Hijo 
en sentido absoluto expresaban las cualidades escatológicas de la misión de Jesús. 
Cf. ibid., 58-62. 
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de Cristo. Hay un «màs» y un «mayor que» en la actividad terrestre 
de Jesús (mayor que Salomon, que Jonàs, que el templo) y hay algo 
misterioso e indescifrable en la pròpia existència de Jesús, que recla- 
maba un nombre nuevo 38 . Para expresar esta superioridad respecto 
de todo lo anterior se ofrecían a los lectores las especulaciones sobre 
la Sabiduría en el AT: preexistente y creadora respecto del mundo, 
reveladora de Dios. Esta elaboración se haría por tanto en los medios 
judeohelenísticos, que pudieron ser los que ya encontramos en Jeru- 
salén en los propios días de la muerte de Jesús. Así la categoria 
«Hijo» catalizaba y atraía hacia sí todas las demàs, porque apelaba 
a una forma suprema de relación de Jesús con Dios, la màxima que 
conocemos en el orden humano. Por eso se convertirà en criterio in- 
terpretativo, en instancia canònica y, en alguna forma, en «canon 
dentro del canon» para la exegesis y cristología posteriores 39 . 

Hacia esa confesión ha conducido un hecho antes que una idea. En 
los evangelios encontramos una unidad de acción y de conocimiento, 
de amor y de autoridad entre Jesús y Dios. Jesús actúa con una autori- 
dad que no es la de la ensenanza adquirida, ni la de la ordenación reci- 
bida, ni la de la teofanía profètica. Su autoridad y libertad se remiten a 
sí mismo como único fúndamento legitimador. Jesús planta a los hom- 
bres ante una decisión invitando a seguirle, con una fuerza intimadora, 
como nadie lo puede hacer con otro hombre: «Sígueme». El juicio de 
Dios sobre los hombres se ejerce a la luz de su comportamiento con 
él. La decisión ante Jesús es así la decisión ante Dios. Jesús reclama 
potestad reveladora de Dios, porque està en relación de reciprocidad 
con él. Jesús se pone en el lugar de los hombres, sanando sus enferme- 
dades y expulsando los demonios. Con su sangre pone el poder de la 
vida donde antes actuaba el poder de la muerte. En una palabra, Jesús 
estaba ejerciendo una igualdad de poder y presencia, de revelación y 
donación con Dios al servicio de los hombres. De esta igualdad de co- 


38 Cf. F. MUSSNER, «Ursprünge und Entfaltung der neutestamentlichen Sohnes- 
christologie. Versuch einer Rekonstruktion», en L. SCHEFFCZYK (Hg.), Grundfragen 
der Chrístologie heute (Freiburg 1975) 77-113. 

39 «La confesión de fe en el Hijo significa la unidad de todos los esbozos cristo- 
lógicos en el NT. El predicado del Hijo a lo largo del siglo I se convirtió en la nonna 
de interpretación; en el curso del tiempo siguiente en instancia para la constitución 
del canon». F. MUSSNER, o.c., 112, quien se remite a I. FRANK, Der Sinn der Kanon- 
bildung. Eine historisch-theologische Untersuchung der Kanonbildung von l. Kle- 
mensbriefbis Irenaus von Lyon (Freiburg 1971) 115: «El evangelio de San Juan no 
es sólo el catalizador de la formación del canon; màs aún, es el decisivo “canon den¬ 
tro del canon” para la interpretación del resto de escritos canónicos. Esta afirmación 
vale no sólo para los evangelios sinópticos, sino también para las cartas de San Pa¬ 
blo». Y la razón de esta primacia hermenéutica de San Juan es precisamente su cris¬ 
tología del Hijo. 
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nocimiento (ópo-yvdxnç), de amor (ópo-àyajni), de juicio (òpo-Kpí- 
cnç), de autoridad (ópo-èçoucría) se pasó a afirmar una igualdad de 
vida y de ser entre Jesús y Dios. La categoria mas apropiada para 
enunciaria era la de Hijo. Esta ontologia bíblica encontrarà en el Con¬ 
cilio de Nicea su traducción dentro de la metafísica griega con la cate¬ 
goria de «consustancialidad» (òpo-ouoía), o igualdad de esencia del 
Hijo con el Padre (cf. DS 125). 

Lo que los sinópticos expresan con las categorías de «obedièn¬ 
cia», lo expresa San Juan con las de «igualdad», «unidad», «perma¬ 
nència del Hijo en el Padre». «Yo estoy en el Padre y el Padre en mí» 
(14,10). «El Padre y yo somos una misma cosa» (10,30). «Mi pala- 
bra no es mía sino del Padre que me ha enviado» (14,24). «El que 
viene del cielo da testimonio de lo que ha visto y oído» (3,31-32). 
«A Dios nadie le ha visto jamàs: el Hijo Unigénito que està en el 
seno del Padre, ése nos le ha dado a conocer» (1,18) 40 . 

Esta cristología del Hijo corresponde a su vez a la lògica del AT 
en la que Dios se implica en el profeta y se explica en su vida, ha- 
ciendo de ella signo y realización concreta de sus designios. Israel 
«el primogénito de Dios» (Éx 4,22) encuentra en Jesús la realización 
suprema de esa implicación de Dios con el destino de su pueblo 41 . 
Jesús se identifica con la situación del mundo pecador, olvidado y 
alejado de Dios. Para superar esa situación de ignorància (revela- 
ción) y de pecado (redención) se entrega a la predicación y acredita- 
ción del Reino, en una proexistencia activa, que se consuma en la 
proexistencia pasiva de la muerte. En ambas vive en una «correla- 
ción dinàmica e igualdad de cobertura con Dios» (Aktionsein- 
heit-Deckungsgleichheit) 42 . Por ellas fue reconocido como el Hijo. 
Lo que Jesús hacía revelaba el ser y hacer de Dios; por sus acciones 
podemos nosotros llegar a conocer la naturaleza de Dios y sus in- 
tenciones para con los hombres. Mussner ha analizado los motivos 
inherentes a la tradición evangèlica y frente a la afírmación de Har- 
nack («No el Hijo sino sólo el Padre pertenece al evangelio, tal como 
Jesús lo ha predicado» 43 ) escribe: «Esto es una comprensión total- 


40 Cf. C. K. BARRET, The Gospel according to St John (London 1967) 58-62; 
C. H. DODD, Interpretación del cuarto evangelio (Madrid 1978) 254-265; 
R. SCHNACKENBURG, «El Hijo como autodesignación en el Evangelio de San Juan», 
en El Evangelio de San Juan, II (Barcelona 1980) 158-264; R. BROWN, «Ego eimi, 
Yo soy», en El Evangelio según San Juan, II (Madrid 2000) 1657-1667. 

41 Cf. U. MAUSER, Goltesbild und Menschwerdung Eine Untersuchung zu Ein- 
heitdes Alten undNeuen Testament (Tübingen 1971); C. WESTERMANN, El AT y Je- 
sucristo (Madrid 1972) 69-73; 147-154. 

42 F. Mussner, o.c., 110. 

43 «Nicht der Sohn, sondem allein der Vater gehòrt in das Evangelium, wie es Jesus 
verkündigt hat». A. VON Harnack, Das Wesen des Christentums (München 1964) 92. 
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mente falsa del “fenómeno Jesús” tal como lo encontramos en los 
evangelios» 44 

«Una alternativa entre cristología funcional y cristología ontolò¬ 
gica conduce a juicios cristológicos errados. Precisamente la cristo¬ 
logía del Hijo es ambas cosas en unidad inseparable [...] Y por ello 
precisamente la confesión del Hijo debe permanecer como la norma 
canònica (die massgebende Norm) para una “cristología hoy”, y esto 
incluso en el sentido de una cristología del “homo exemplaris”. Por- 
que el cristianismo sólo se podrà afirmar en el fúturo, si permanece 
de forma radical en unidad de acción con Dios, siguiendo así el ejem- 
plo de Jesús. La Iglesia debe ser por tanto “filial” o deja de ser la 
Iglesia de Jesucristo. Sólo de esta forma encuentra su identidad y con 
ello su relevancia» 45 . 


III. LA PREEXISTENCIA 

1. Las realidades previas y fundantes de la idea 

La reflexión cristológica, tal como se inicia en los escritos del NT, 
presupone los siguientes elementos: experiencia del Cristo terrestre; 
proexistencia de su vida, concluida con la muerte en favor de los hom¬ 
bres; exceso de su hacer superando toda espera humana y toda poten¬ 
cia humana, de forma que hace exclamar asombrados y aclamar agra- 
decidos en un himno al amor de Dios; convicción de que lo que ha 
acontecido en Cristo proviene de Dios, pertenece a Dios y es Dios 
mismo en la medida en que entre Dios y Cristo se da unidad de ac¬ 
ción, de palabra y destino. Estos cuatro elementos conjugados hacen 
surgir una serie de categorías a la luz de las cuales la cristología poste¬ 
rior comprenderà quién era, de dónde venia y cómo pudo llevar a cabo 
Cristo la redención del pecado y la comunicación de la vida divina a 
los hombres. Las categorías claves para la cristología sistemàtica en 
adelante seràn: preexistencia, mediación en la creación, misión, encar- 
nación, kénosis, revelación, divinidad. 


44 F. Mussner, o.c., 112. 

45 Ibid., 113. 
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2. El punto de partida: Cristo revelador escatológico 

M. Hengel habla de una «necesidad interna» del concepto de pre¬ 
existència 46 . En el punto de partida està la percepción refleja de la au- 
tocomunicación definitiva e irrevocable de Dios en Cristo, en solidarí- 
dad con nuestro destino de pecadores y en atracción de nuestra exis¬ 
tència a su pròpia vida. La relación de Jesús con Dios en el tiempo, en 
la medida en que en él Dios se nos otorgó a los hombres, llevó a des- 
cubnr que esa relación de Jesús con Dios no se miciaba en el tiempo 
ni estaba condicionada por la acción salvífica sino que pertenecía a su 
ser mismo 41 . Si Cristo pertenecía en cuanto Hijo al ser de Dios y no 
sólo al tiempo de los hombres, entonces era normal que él compren- 
diera su existència como un «envio» por el Padre, que füera vívida 
como «obediència» al Padre, y que entre ambos se diera tal unidad de 
acción que San Juan pueda decir que Jesús y el Padre son una misma 
cosa (10,30). El descubnmiento bajo la acción del Espíritu Santo den- 
tro de la Iglesia y en la luz de la fe sobre cómo, en Cristo, Dios nos es¬ 
taba dado tan írrevocablemente que en él se consumaban las media- 
ciones salvíficas conocidas del AT, llevó a la afirmación de que Cristo 

46 M Hengel, El Hijo de Dios , 99 Cf O Gonzalez de Cardedal, «Desde 
la expenencia del “fin” a la reflexión sobre el “principio” la preexistencia», en 
Aproximación, 411-436, K RAHNER-W TlfUSING, Cristologia Estudio teológico y 
exegético, 243-256, B F CRADDOCK, La preexistencia de Cristo en el NT (Bilbao 
1972), R G HAMERTON-KELLY, Pre-existence, Wisdom and the Son of Man A 
study of the Idea of Preexistence m the NT (Cambridge 1973), G SCHIMANOVSKY, 
Weisheit und Messias Die judischen Voraussetzungender urchristhchen Praexis- 
tenzchristologie (Tubingen 1985), H V LlPS, Weistheitlichen Traditionem im NT 
(Neukirchen-Vluyn 1990), G SCHNEIDER, «Christologische Praexistenzaussagen ím 
NT», en Com IKZ 6 (1977) 31-45, W LOSER, «Jesus Chnstus Gottes Sohn, aus dem 
Vater geboren vor aller Zeit», en íbid , 6 (1977) 31-45, M HENGEL, «Praexistenz bei 
Paulus», en Jesus Chnstus als Mitte der Schrift, en FS O Hofius (Berlín 1997) 
479-518, R LAUFEN (Hg ), Gottes ewiger Sohn Die Praexistenz Christi (Paderbom 
1997), H Merklein-G L Muller, Pmexislenz Christi, cn LTK 3 8, 487-491, K J 
KUSCHEL, Geboren vor aller ZeiC Der Streit um Chnsti Ursprung (Tubingen 1990), 
con las anotaciones críticas de W PANNENBERG, TS II, 392-402 

47 «Wenn der Sohn wirklich der ist, durch den Gott sich —und mcht etwas von 
íhm Unterschieden Geschaffenes Anderes— mitgeteilt hat, gehort er ins ewige We- 
sen Gottes» W Breuning, Dogmatik un Dienst der Versohnung (Wurzburg 1995) 
59-60 Para que el efecto de la mediación sea absoluto y defimtivo, tiene que haber 
identidad entre el que media y la realidad mediada Ésta es la razon del caràcter úm- 
co del cnstianismo junto a las otras religiones en él el Mediador no ofrece otra cosa 
que su pròpia persona, en la que està dada la realidad divina que tiene que mediar a 
los hombres A él pertenecen con la misma verdad el Padre, que se comunica, y los 
hombres a quienes se comunica Su persona es ya mediación y fruto de mediación 
en ella Dios pasa todo al mundo En ella todo el mundo pasa a Dios Cnsto es el Um- 
génito del Padre y una vez encamado es el Primogémto de muchos hermanos 
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preexistía en Dios antes de la creación del mundo, que había sido en- 
viado por él, que su obediència y fïdelidad prolongaban en el tiempo 
su fíliación etema 48 . Esta es la matriz religiosa y soteriológica de la 
que nacen las categorías de preexistencia, misión y encarnación La 
Iglesia llega a ellas haciendo memòria de la vida, muerte y resurrec- 
ción de Jesús, pensando lo que significa la salvación y cómo füe reali- 
zada por Cristo, a la vez que indagando cuàles son las condiciones de 
posibilidad para que esa salvación sea «escatològica», es decir, insu¬ 
perable e irrevocable. La conclusión es que Dios estaba en Cristo, que 
Cnsto tenia unidad de ser y no sólo de destino con Dios. En este senti- 
do podemos decir que tales convicciones de la Iglesia son revelación 
de Dios. El Espíntu va completando la verdad de Jesús, desvelando a 
la Iglesia el fündamento de su acción salvífica, mostrando su origen 
divino y la identidad personal del hombre Jesús con el Hijo, junto con 
su preexistencia en el seno del Padre. 

Todo esto no pudo ser dicho por Jesús mismo, porque faltaban 
las condiciones objetivas para entenderlo: a) Por parte de Cristo, ya 
que aún no había sido glorificado y su ser no era todavía la plena ex- 
presión y mamfestación de Dios. b) Por parte de los discípulos, ya 
que sin el don del Espíritu no «podían» todavía comprender tales 
afirmaciones de Jesús (Jn 16,12-13). La verdad completa de Jesús es 
fruto de la acción inspiradora del Espíritu Santo, que füe legado por 
Jesús como su memòria efícaz y su intérprete auténtico 49 . Fue fruto 
también de la acción reflexiva de la Iglesia que indagó los funda- 
mentos de posibilidad para su afirmación del caràcter escatológico 
del Mediador de nuestra salvación. 


3. El sentido soteriológico del binomio: preexistencia-envío 

La preexistencia de Cristo no es una teoria metafísica, surgida en 
contextos filosóficos o religiosos ajenos a la tradicíón bíblica y pro- 
yectada desde fuera sobre Cnsto. Las afirmaciones sobre la preexis- 

48 Balthasar comprende la existència de Cristo como el despliegue en humam- 
dad de su existència filial eterna procedente y ordenada al Padre (= obediència) Ella 
no es signo de subordinación sino de relación filial Cf A SCHILSON-W KASPER, 
Christologie im Prasens Kritische Sichtung neuer Entwurfe (Freiburg 1974) 63-70 
(Cnstología como interpretación de la obediència filial de Cnsto ) 

49 San Juan anticipa al NT la pregunta por la continuidad, memòria u olvido, ín- 
terpretación en autenticidad de las palabras de Jesus A esta preocupación correspon- 
den las sentencias sobre el Paràclito Jn 14,15 26, 15,26-27, 16,7-11 12-14 Cf R E 
BROWN, «El Paràclito», en El Evangelio según San Juan, II (Madrid 2000) 
1667-1680, H U VON BALTHASAR, Teologica III El Espíntu de la Verdad (Ma¬ 
drid 1998) 
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tencia tienen un fundamento histórico y una fínalidad soteriologica, 
tienden a explicar el sentido de la existència de Cnsto en came y so¬ 
bre todo de su muerte Todas las formulaciones del «envio del Hijo» 
van acompanadas de la preposición ïva (= para, para que), siendo 
enunciadas como el fundamento de la redención y de la filiación que 
Cnsto hace posible a los hombres por sí mismo y por el Espiritu 

— «Al llegar la plenitud de los tiempos Dios envio a su Hijo, na- 
cido de mujer, nacido bajo la ley, para (ïva) redimir a los que estaban 
bajo la ley, a fin de que recibiésemos la filiación» (Gal 4,4-5) 

— «Dios enviando a su propio Hijo en came semejante a la del 
pecado y por el pecado condenó al pecado en la came, para que (ïva) 
la justícia de Dios se cumpliese en nosotros» (Rom 8,3-4) 

—- «Porque tanto amó Dios al mundo, que le dio su Umgémto 
Hijo, para que (ïva) todo el que cree en él no perezca sino que tenga 
vida eterna» (Jn 3,16) 

— «Dios envió al mundo a su Hijo Umgémto, para que (íva) no¬ 
sotros vivamos por él» (1 Jn 4,9) 50 

Los otros textos fundadores de la idea de preexistencia aparecen 
en los himnos cnstologicos, especialmente Flp 2,6-11 Pieza literana 
de origen prepauhno, que tiene su modelo en los salmos o relatos sa- 
pienciales que en el AT narran las acciones salvíficas de Yahve, sur- 
gida en contexto o con finalidad litúrgica, es una parabola del desti¬ 
no de Jesus, quien existiendo en la forma de Dios no retiene como si 
fuera un rapto esa condición divina, sino que se desposee de ella La 
encamación es la primera forma de humillación que caractenzarà 
toda la vida de Cnsto La respuesta de Dios a esa kenosis es la glon- 
fïcación, con el otorgamiento de una forma divina de existència 
(nombre) y la potestad de santificacion y juicio sobre los hombres 
(Kynos) Pero la kenosis puede entenderse también en otro sentido 
Cnsto existiendo con poderes divinos en este mundo no reclama ho¬ 
nores divinos ni se manifiesta como Dios (ocultamiento) sino como 
hombre Cnsto seria entonces la figura antitètica de Adàn, aquel 
siendo de condición divina elige vivir de forma humiliada, mientras 
que este, siendo de condicion humana, reclama ser como Dios 51 El 

50 «Llama la atencion que el envio del Hijo preexistente (Gal 4,4ss, Rom 8,3ss, 
Jn 3,16ss, 1 Jn 4,9) siempre va umdo con las frases iva (= a fin de que), que por tanto 
expresa en primer plano su sigmficacion salvifica Las afirmacwnes sobre la pre- 
existencia tienen por tanto finabdad soteriologica» H MERKLEIN, Zur Enstehung 
der urchnsthchen Aussage 43 Sobre la conexion existent entre envio-preexisten- 
cia, cf W KRAMER, Christos Kynos Gottesohn (Zurich 1963) llOss, F HAHN, 
Christologische Hoheitstitel Ihre Geschichte imfruhen Christentum 315ss 

51 Sobre el ongen, la estructura literana y las diversas hipòtesis mterpretativas, 
cf R P MARTIN, Carmen Christi Philippians II5-11 m Recent Interpretation and 
in the Setting of ’Early Christian Worship (Cambridge 1967), R DEICHGRABER, Got 


final del camino kenótico es la muerte en cruz, suprema degradación 
del hombre hasta en su cuerpo, que Cnsto comparte con los esclavos 
crucificados del mundo Este mciso final da pie a G Schneider para 
ver aquí también una intención soteriologica «En el himno està pre- 
supuesta una sigmficación salvifica de la muerte de Cnsto» 52 El 
himno de Col 1,13-20 concluye con afirmaciones sotenológicas ex- 
plícitas «reconciliar todas las cosas hacia el, haciendo la paz por la 
sangre de su cruz» (1,20) Y algo similar podemos decir de 1 Pe 
3,18-19, 1 Tim 3,16 


4 La preexistencia en San Juan 

El texto central para afirmar la preexistencia de Cnsto es el pro¬ 
logo de San Juan, que se ha apropiado los conceptos veterotesta- 
mentanos de Sabiduna, Palabra, Shekinah, transpomendo todas sus 
resonancias y eficiencias al termino gnego Logos 53 Esas figuras 
mediadoras de la acción creadora, salvadora y santificadora de 
Dios en el mundo, encuentran su culminacion en Cristo, descubier- 
to desde el final de su historia como Logos existente en Dios Aho- 
ra bien, en el prologo la encamación (1,14) tiene una ultima sigmfi- 
cación soteriologica, no sólo porque la ultima función del Hijo es 
damos la posibilidad de ser «hijos» (1,12), sino porque él ha sido 
desconocido y rechazado por los suyos (1,11) Ese rechazo es la 
muerte en cruz por nosotros De esta forma el Logos asume o atrae 
hacia sí también la mediación sufnente del Siervo de Yahvé (Is 
52,13-53,12), y puede aparecer ante los hombres como la plenitud 
de la que todos los antenores y los postenores participan (1,16) La 
ley, la sabiduna, la palabra, la mterpretacion, el sufnmiento vicano 
de profetas y siervos quedan refendos a el y consumados en él 
«Porque de su plenitud recibimos todos gracia sobre gracia La ley 
fue dada por Moisès, en cambio la gracia y la verdad vmo por Jesu- 
cnsto A Dios nadie le viojamàs El Hijo Umgémto que està en el 
seno del Padre, ése nos lo ha dado a conocer (interpretado)» 

teshymnus und Christushymnus in der fruhen Christenheit (Gottmgen 1967), 
O HOFIUS, Der Christushymnus Philipper 2 6-11 (Tubmgen 1976), R Trevijano, 
«Fihpenses 2,5-11 Un logos paulmo sobre Cnsto», en Helmantica 139-141 (1995) 
115-145 

52 G SCHNEIDER, «Praexistenz Chnsti», en J Gnilka (Hg), Neues Testament 
und Kirche FS R Schnackenburg (Freiburg 1974) 399-412, cit en 407 

53 Cf R SCHNACKENBURG, «La idea de la preexistencia», en El Evangeho de 
San Juan I, 328-357, ID , «Procedència y peculiandad del concepto Logos joamco», 
en íbid, 296-328 
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(1,16-18). Los dos versículos primeros y los dos últimos dan las 
claves del prologo y se corresponden: El Logos estaba en Dios, y 
por élfueron hechas todas las cosas-El Logos estaba en el seno del 
Padre y por él han sido reveladas y comumcadas al mundo la ver- 
dad y fldelidad de Dios A la preexistència en el origen como crea¬ 
dor (1,3) y hontanar de la vida-luz (1,4), corresponde la proexisten- 
cia en el final como revelador y redentor escatológico (1,16-18). El 
fundamento es el mismo: su pertenencia al ser (seno) de Dios, por- 
que sólo Dios puede revelar definitivamente a Dios. Las formas de 
esta referencia doble a la realidad y a la historia estan conexas: por- 
que està en el origen del ser como Creador, puede estar en medio 
del tiempo como Revelador y en el final como Consumador En él 
es Dios mismo quien se da y se manifiesta, insertàndose de manera 
nueva en su creación y humamdad. Dios fue un «sí» creador y ese 
sí originario llega hasta el final: Cnsto es defimdo por San Pablo 
como el «Sí» = «el Amén» de Dios. Amén significa la afirmación 
de que Dios es fiel hasta el final a su creación, aun cuando haya 
sido quebrada por el pecado y el hombre en libertad se haya alejado 
de él 54 . 


5. Los modelos previos de la tradición judía 

Las afirmaciones sobre la misión cobran con la preexistencia 
todo su peso y fondo. Hengel muestra cómo todas las figuras de me- 
diación que implican alguna preexistencia en el AT (Sabiduría, Torà, 
Templo, Hijo del hombre, Mesías...) preparan a Cristo y a partir de 
ellas comenzó la reflexión de la Iglesia sobre él. Ahora ínen, la con- 
vicción de la autorrevelación de Dios en él tenia que trascender esos 
enunciados, convirtiéndose en la fuente de la afirmación de una 
preexistencia personalizada y no sólo funcional, eterna en Dios y no 
sólo al servicio de la creación del mundo o de la revelación en la his¬ 
toria 55 . La preexistencia ideal o las personificaciones de Dios (Sabi- 

54 Cf 2 Cor 1,20, 1 Cor 14,16, Ap 3,14 «Esto dice el Amén, el testigo fiel y ve- 
raz, el principio de la creación de Dios» Cf Is 65,16 («El Dios del Amén») «El 
Amén en los sinópticos tiene implícita toda la cnstología El Amén en Pablo y Apo- 
calipsis la explicita al identificar la persona de Jesus con el sí, con la fidelidad de 
Dios» H ScHLIER, «àpiív», en TWNT I, 341 

Según O Cullmann, Cnsto prolonga las mediaciones salvíficas del AT, es 
«persomficación de Dios», pero no tiene consistència personal etema (preexistencia 
y postexistencia) respecto de la obra salvífica Comentando 1 Cor 15,28, escnbe 
«Esta es la clave de toda la cnstología del nuevo testamento solo tiene sentido ha- 
blar del Hijo desde la perspectiva de la historia de la revelación de Dios, no desde el 
ser de Dios» Cnstología del NT, 377 Pero 1 Cor 15,28 («El Hijo se sometera a 
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duria, Àngel de Yahvé...) cedían su lugar a la preexistencia real del 
Hijo. Las apariciones del AT son entonces vistas como anticipacio- 
nes de su acción reveladora y salvadora. Los evangelios dejan caer 
afirmaciones del propio Cristo estableciendo una relación con la Sa¬ 
biduría. Según algunos autores la fuente Q pone a Jesús en conexión 
con la Sabiduría preexistente, le hace su portavoz, màs aún, le identi¬ 
fica con ella 56 . San Pablo, remitiendo a cierta exégesis rabínica, es- 
cribe: «los israelitas bebían de una roca espiritual que los seguia: 
esta roca era el Cristo» (1 Cor 10,4) 57 . 

«El problema de la “preexistencia” surgió, pues, necesanamente, 
de la vmculación entre las ideas judías, sobre la historia, el tiempo, la 
creación, y la certeza de una plena autorevelación de Dios reahzada 
en su mesías Jesús de Nazaret. Con esto no se transfïnó el “sencillo 
evangelio de Jesús” a los mitos paganos: la mitifïcación que se cemía 
amenazadora, quedó superada por la radicalidad trinitana de la idea 
de revelación. 

Tras la mclusión de la idea de preexistencia era muy obvio que el 
Hijo de Dios ensalzado atrajera hacia sí también las funciones crea- 
doras y de mediación salvífica propias de la sabiduría judía [...] El 
ensalzado no es sólo el preexistente sino que, a la vez, es partícipe en 
el opus proprium Dei en la creación: realiza la obra creadora por en- 
cargo y con plenos poderes de Dios, así como también determina los 
acontecimientos escatológicos» 58 . 


aquel que le ha sometido todas las cosas para que Dios sea todo en todo») no tiene un 
sentido metafísico ni mistico sino sotenológico «El fin es que Dios pueda ser todo 
en todos Esto hay que entenderlo en los términos de Rom 11,36, 1 Cor 15,54-57 so- 
tenológicamente y no metafísicamente No se afirma la absorción de Cnsto y de la 
humamdad con la pérdida consiguiente de su personalidad distinta en el abismo de 
Dios sino màs bien el remo soberano de Dios en su pura bondad» C K Barret, 
The First Epistle to the Cormthians (London 1968) 361 Sobre la separación entre 
realidad mmanente de Dios y revelación cnstológica, cf D MUNOZ LEON, «El prin¬ 
cipio tnmtano mmanente y la mterpretación del NT A propósito de la cnstología 
epifàmca restrictiva», en EB 40/1-4 (1982) 19-48, 278-312 

56 Cf F Cl·lRIST, Jesus Sophia (Zunch 1970), A FEUILLET, «Jésus et la 
Sagesse divine d’après les évangiles synoptiques», en RB 62 (1955) 161-196, 
P BONNARD, La Sagesse en personne annoncée et venue en Jésus-Chnst (Pans 
1966) 124-133, H MERKLEIN, o c , 35-37 

5 La TOB comenta «Esta Roca es para Pablo el símbolo del Cnsto preexisten- 
te, ya presente entre los hebreos en el desierto e mspiràndolos» 

58 M HENGEL, El Hijo de Dios , 100 
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6. La preexistencia en sentido personal 

Tenemos por tanto una preexistencia personal de Cristo funcio- 
nalmente explicitada. El Hijo estaba en el Padre, era Creador con él 
y por él es enviado. El Logos estaba con Dios y es su Revelador ab- 
soluto, porque vive en relación filial absoluta. Ahora bien, la inten- 
ción e interès de las afirmaciones de la preexistencia no es filosófico 
o cosmológico sino soteriológico en doble dirección: por un lado 
quieren fundar por qué en Cristo tenemos el conocimiento y la vida 
de Dios y, por otro, tenemos la redención del pecado y la superación 
de la muerte. Por ello hay que excluir dos explicaciones falsas de la 
preexistencia: ma que la concentra en el problema metafisico de 
cómo explicar la persona de Cristo; otra que la reduce sólo a un 
theologoümenon o manera de decir la significación divinamente 
querida de la pasión y glorificación de Cristo. En el NT hay por un 
lado afirmaciones de la preexistencia y por otro afirmaciones de la 
cruz y de la resurrección. Esto supone que cada una de ellas son rea- 
lidades con peso y existència pròpia; no se deducen necesariamente 
unas de otras. Pero de hecho estan religadas y se comprenden las 
unas desde las otras. En este sentido tiene razón B. Klappert: «La 
afirmación de la preexistencia y encamación que encontramos en los 
himnos hay que comprenderla, desde el punto de vista de la tradi- 
ción, como una extensión de la afirmación sobre la pasión y glorifi¬ 
cación» 59 . De nuevo nos encontramos con el doble polo de intelec- 
ción: la preexistencia es el fundamento metafïsico del caràcter esca- 
tológico de la salvación de Cristo; pero la experiencia pascual, 
prolongada por el Espíritu en la Iglesia y percibida como salvación 
escatològica, es el fundamento gnoseológico para afirmar la preexis¬ 
tencia de Cristo. 


7. La preexistencia creadora de Cristo 

La manida de Cristo en Dios no es un preexistir inactivo; él està 
presente en toda relación de Dios con la creación y con la historia. Si 
Cristo està en la consumación del mundo como Omega, es que esta¬ 
ba en su origen como Alpha 60 . Sólo quien està en el origen puede 

59 B. Klappert, Die Auferweckung des Gekreuzigten (Neukirchen 1974) 283. 

60 Cf. Ap 21,6; 22,13. Cristo aparece en relación con la creación en Jn 1,3; 1 Cor 
8,6; Col 1,16-17. El NT refiere a Cristo todo lo que el AT decía sobre la Palabra 
creadora y salvadora (Sal 33,6.9; 147,15-18; Is 40,26; 48,3; Sab 9,1) a la vez que so¬ 
bre la Sabiduría divina (Prov 8,27-30; Sab 7,12; 8,4; 9,9). 
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estar en el fin y tiene la clave de todo. Cristo està así en la raíz del ser 
(la realidad es constitutivamente crística); està presente en la historia 
(por eso los Padres prenicenos han hablado tanto de las venidas del 
Verbo en el AT como formas preparatorias de su venida encarnada); 
y està presente en el fín del mundo. Aquí hay que situar problemas 
tan fundamentales y complejos como el cristocentrismo, la relación 
entre el Cristo creador y el Cristo evolucionador del que habla Tei- 
lhard de Chardin 61 , las afirmaciones de Col 1,15 sobre «el Primogé- 
nito de toda creatura» 62 . Pero también hay que situar aquí el diàlogo 
del cristianismo con las religiones no cristianas: el anuncio de Cristo 
no es la proposición de algo ajeno a su existència personal sino de la 
luz connatural con la de su inteligencia (Jn 1,1.4), la que alumbra su 
ser, les descubre su destino y les hace posible reconocerse y realizar- 
se conforme a su estructura originaria. En Cristo estamos creados, en 
él Dios nos afirma como participes de su realidad e inteligibilidad. 
En su Verbo dice Dios todas las cosas; en él como imagen forma a 
todos los hombres y como Hijo prefigura nuestra filiación, que serà 
también resultado de nuestra libertad 63 . Todo lo que existe procede 
de Dios, conforme a Cristo por el Espíritu Santo. El hombre descu¬ 
bre esa procedència (Padre), esa forma (Hijo) y ese amor (Espíritu), 
que son su fundamento, su forma y su futuro 64 . 

La teologia ha necesitado siglos para clarificar la relación que 
Cristo tiene con Dios con anterioridad a su existència terrestre, es 
decir, su preexistencia. Los Padres orientaron su reflexión a la luz de 
los textos sobre la encamación, la misión del Hijo, su acción creado- 

61 Cf. T. DE CHARDIN, Le Christ évoluteur (Paris 1965). Cf. C. F. MOONEY, 
Teilhard de Chardin et le Mystère du Christ (Paris 1968); J. M. MALDAMÉ, Le 
Christ et le Cosmos (Paris 1993). 

62 «Primogénito porque es precisamente el paradigma radical de lo que es toda 
esencia abierta. Por esto podia decir también la misma Epístola que no solamente es 
el primogénito de las creaturas, sino que es ademàs “la imagen” (en singular) autènti¬ 
ca “de Dios invisible” (Col 1,15). Evidentemente son dos vertientes de una sola reali¬ 
dad. Precisamente por ser la imagen autèntica de Dios es precisamente el paradigma 
de toda esencia abierta». X. ZUBIRI, El problema teologal..., 286. 

63 «Deus uno actu et se et omnia intelligit, unicum Verbum eius est expressivum 
non solum Patris sed etiam creaturarum». STO. TOMÀS ST I q.34 a.3; De Ver. q.4 
a.5. 

64 «El conocimiento de las personas divinas nos fue necesano por dos razones. 
Una, para entender rectamente la creación. Al decir que Dios ha hecbo todas las co¬ 
sas en su Verbo, queda excluido el error de los que afirman que Dios ha producido 
las cosas por necesidad de su naturaleza. Al poner en él la procesión del amor de- 
muestra que Dios no ha producido las creaturas por indigència ninguna, ni por causa 
alguna extrínseca, sino por el amor que procede de su bondad [...] La otra razón, que 
es la principal, es para entender rectamente la salvación del genero humano, que se 
realiza por el Hijo encarnado y por el don del Espíritu Santo». ST III q.32 a.l ad 3. 
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ra, la identificación con la Sabiduría, y la convicción de la presencia 
activa del Verbo en el mundo ya antes de la encamación. Los tres 
primeros siglos de la Patrística giran en tomo a la diferencia y cone- 
xión entre Trinidad inmanente (las personas en su constitución y re- 
lación etemas) y Trinidad econòmica (la acción de cada una de ellas 
en el tiempo). El esclarecimiento definitivo de la relación entre el 
hombre Jesús y Dios tiene lugar en el Concilio de Nicea, en respues- 
ta a Arrio. Éste identificaba a Jesús con la Sabiduría y por ello afir- 
maba su condición de creatura primordial de Dios al servicio de la 
producción del mundo. Su preexistencia era funcional, estaba al ser¬ 
vicio de la creación y él mismo era creatura de Dios. Frente a Arrio 
el Concilio afirmo la copertenencia de Cristo al ser de Dios. No es 
creado sino engendrado y, en cuanto tal, etemo. El Hijo no es la pri¬ 
mera creatura pensada por el Etemo para salvar su distancia infinita 
a la matèria (como querían todas las formas de platonismo) sino Hijo 
etemo de Dios y, en cuanto tal, Dios como él. Con ello se descarta 
todo modalismo (para el cual Jesús està todo del lado de Dios, es 
sólo otro nombre, faz, manera de aparecer Dios en el mundo) y todo 
ebionismo (para el cual Jesús està todo del lado de la creatura, es un 
«àngel de Dios», «un profeta», un hombre perfecto en cuanto perfec- 
cionado por sus propias obras o por gracia de Dios). 


8. La preexistencia personal y otras formas de preexistencia 

Ahora ya podemos definir y diferenciar la preexistencia de Cris¬ 
to. No es, ante todo, una afirmación sobre el tiempo sino sobre el ser 
de Cristo: él pertenece a Dios. Dios le constituye a él y él constituye 
a Dios. En su forma de relación subsistente (= persona) Cristo y el 
Padre forman una unidad (a la que llamamos esencia). Consiguiente- 
mente el Hijo etemo es Dios, està donde està el Padre, actúa siempre 
como actúa y cuando actúa el Padre. Engendrado por el Padre desde 
toda la etemidad, comienza a existir humanamente, siendo engen¬ 
drado de Maria. No surge por primera vez cuando es concebido y 
nace de Maria porque su persona es anterior a su historia humana. 
Así aparece la categoria de encamación: el que era Hijo desde siem¬ 
pre con el Padre, comienza a ser hombre, tomando nuestra forma de 
existència, nuestra came. Cristo llega a ser como hombre lo que ya 
era desde siempre como Hijo. 

El Espíritu suscita al Hijo una humanidad pròpia que él personali- 
za y en la que existe como hombre. Esa existència humana prolonga y 
expresa su copertenencia a Dios y por ello atrae al Padre y al Espíritu, 
confiriéndoles una nueva presencia en el mundo. La encamación im¬ 
plica a las tres personas como término final de la acción, aun cuando 
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el único principio personalizador, o sujeto inmediato de la encama¬ 
ción, es el Hijo. No se han encamado ni el Padre ni el Espíritu. No han 
padecido en la cruz ni el Padre ni el Espíritu (contra el patripasianis- 
mo); aun cuando uno y otro hayan estado inseparablemente unidos al 
Hijo. Éste por su nueva forma de existència y presencia al mundo po¬ 
dia padecer y morir. Si Cristo fue siempre un Verbum incarnandum, 
sin embargo no fue siempre un Verbum incarnatum 65 . La encamación 
y la muerte de Cristo sólo acontecieron una vez y de una vez para 
siempre. No hay otras encamaciones paralelas de Cristo respecto de 
su encamación, acción pública, muerte y resurrección en Palestina. 
Excluimos también una preexistencia meramente ideal que seria un 
mero sinónimo de la presciencia o predestinación divinas (Cristo ha- 
bría existido siempre en el plan de Dios para con el mundo); una pre¬ 
existencia del alma de Jesús (tal como el platonismo habla de la exis¬ 
tència anterior de las almas y Origenes afirmó de la de Jesús); una 
existència intermèdia de la humanidad de Jesús entre el ser etemo de 
Dios y el temporal de los hombres, que, aun siendo creada, habría 
existido siempre, por tanto ya antes de la creación del mundo 66 . 


IV. LA ENCARNACIÓN 

1. Los textos bíblicos 

La encamación, como acto y como estado, es el resultado históri- 
co del envio de su Hijo por el Padre al mundo para hacer a los hom¬ 
bres participes de su filiación y rescatarlos de la situación de muerte 
consiguiente al pecado. La idea està implicada en los textos bíblicos, 
que hablan del Hijo enviado por el Padre, del acontecimiento por el 
cual él comienza a existir en la came, de su estado de igualdad de na- 
turaleza y de solidaridad de destino con los humanos, existiendo en 
la forma de esclavo y sometido a todas sus determinaciones (Rom 
1,1-4; 2 Cor 5,21; 8,9; Gàl 3,13; 4,4-5; Flp 2,6-11). El texto conside- 
rado central ha sido Jn 1,14: «xai ó Àóyoç aàpç èyévexo» 67 . El Lo- 


65 «La novedad radical de la encamación consiste en fundar a la vez el antes y el 
después, ser indisolublemente conclusión, realización y anticipación». J. MOUROUX, 
Le mystère du temps (Paris 1962) 160. Cf. ibid., 81-99 (La encamación como eclo- 
sión, como irrupción, como punto de tracción); 144-170 (Relación entre el Verbum 
incarnatum y el Verbum incarnandum). 

66 Tesis sostenida por P. BENOÏT, «Préexistence et Incamation», en RB 77 
(1990) 5-29. 

67 Cf. M. THEOBALD, Die Fleischwerdung des Logos. Studien zum Verhàltnis 
des Johannesprolog zum Corpus des Evangeliums und zu 1 Joh (Münster 1988). 
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gos, que estabajunto a Dios (1,1), por quien fueron creadas todas las 
cosas (1,3), que ha acompanado a los hombres en la historia, siendo 
su luz interior y luciendo en sus timeblas (1,4-5, 1,9), ha tornado car- 
ne y morado entre nosotros (1,14) Ha sido hombre sin deponer su 
ser divino de esta forma puede comunicamos la vida de Dios e ín- 
troducimos en su comumon de Hijo con el Padre (1 Jn 1,1-4) La 
confesion cristiana tiene como contemdo la vemda de Jesucnsto en 
came (1 Jn 4,2) La msercion del Hijo en el mundo tiene lugar por el 
nacimiento de Maria virgen La idea de encamacion presupone el na- 
cimiento de mujer y bajo la ley (Gal 4,4) sin otras indicaciones pre- 
cisas La confesion de fe cristiana la asocia al nacimiento virginal, 
como la forma libremente elegida por Dios para ser hombre (Mt 
1,18-25, Lc 1,26-38) El comienzo de la existència temporal de Jesus 
no es su comienzo absoluto El fundamento de la condicion divina 
de Jesus no es el nacimiento virginal Este dice solo su forma de ges- 
tacion humana, y los evangehstas, cuando lo descnben, presuponen 
ya su fihacion divina y su preexistencia eterna 68 


2 La palabra y la idea 

En el lenguaje teologico tradicional decir «encamacion» era de- 
cir toda la cnstologia, e incluso el cristiamsmo El tratado dedicado a 
estudiar a Cnsto llevaba por titulo De Verbo incarnato o De incar- 
natione 69 Esto revela que ella, en cuanto revelacion y donación de 
Dios «en persona», era comprendida como el elemento originador, 
especificador y diferenciador del cristiamsmo respecto del judaismo 
(revelacion «en la historia») y de las rehgiones (revelacion «en la na- 
turaleza») La palabra aparece por primera vez de manera implícita 
en San Ignacio de Antioquia y explicita en San Ireneo 70 , dentro de 
un contexto antignostico, para mostrar la real salvacion del hombre 

68 La composicion literana de los relatos del nacimiento se hace en paralelismo 
con los relatos del mensaje pascual En los dos casos hay una teofama angèlica (los 
angeles anuncian la buena nueva y Cristo no esta entre los muertos sino que vive 
—ha nacido un Salvador—) se le da a Cnsto un nombre de glona (Kynos en Lc 
2,11, el Viviente en Lc 24,5, Hch 1 3), hay una actuacion tnmtaria (el Padre engen¬ 
dra al Hijo por el Espmtu) Cf B SESBOUE, Jesus-Christ 290 

69 En este siglo L BlLLOT (Roma 1892 1922), A LEPICIER (Paris 1905), 
Cl·l PESCH (Freiburg 1922), J MUNCUNILL (Madrid 1905), P GALTIER (Pans 
1926), E HUGON (Pans 1913), P Parente (Roma 1939), C Boyer (Roma 1952), 
J SOLANO (Madnd 1950), B XlBERTA (Madrid 1954), B LONERGAN (Roma 1964) 

70 Cf S IRENEO Adv Haer III, 18,1 (Xoyoç aapKtoOeiç), III 18,3 (xr|v aixuxv 
ooto8i8ooç xrjç aapKaxrecoç auxoü), (SC 211 p 345, 349), S IGNACIO, Eph 3,2 ev 
aapKi yEvopcvoç Geoç (BAC p 541) 
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entero En el, como en la Bíblia, adpç designa al hombre entero bajo 
el aspecto de su caducidad y temporahdad, pobreza y contingència 
Mientras que Dios pemianece, el hombre en cambio perece Precisa- 
mente en ese extremo limite de la creatundad es donde se ha mam- 
festado y dado Dios al hombre Por eso la came es el quicio de la sal- 
vacion «Caro cardo salutis-Salus quomam caro» 71 Esta no es mero 
anuncio de hechos extenores, m solo oferta de sentido teónco para 
pensar la vida del hombre, sino que es la sanacion de la came que se 
consuma en la resurreccion Encamacion y resurreccion son asi los 
dos fundamentos del cristianismo negar el reahsmo de una u otra 
es negar el fundamento de la fe y amenazar la vida de la Iglesia 

El termino «encamacion» es sinómmo de «humanacion» Los 
concilios ponen los dos para excluir que por «encamacion» se en- 
tienda que el Verbo asumio solo la came con exclusión del alma, 
como afnmaban Amo, Apolmar y de otra forma los monofisitas 72 
En la Patnstica gnega encontramos múltiples términos para designar 
esa reahdad que afecta a Dios como iniciador, al Verbo como sujeto 
realizador de la accion, a la humamdad establecida en nueva relación 
con Dios y a cada hombre como destinatano de los efectos que si- 
guen de ella 73 Es posible consideraria como acto puntual, como 
acontecimiento in fien y como estado in facto esse Una perspectiva 
la comprende sobre todo como un acto de iniciativa y efeccion del 
Verbo (Verbum mcarnatum cnstologia alejandrina del Àóyoç-odp^) 
y otra como la situacion resultante sobre la humamdad (Assumptus 
homo cnstologia antioquena del tóyoç-dvGpamoç) La encamacion 
designa, por tanto, la umon del Verbo con la humamdad, en una na- 
turaleza creada por el Espiritu Santo, a la que el Hijo personaliza y 
en la que expresa su filiacion eterna De esa umon del Verbo con una 
naturaleza humana, creada y asunuda en el mismo acto, resulta el 
hombre Jesus Ese acto es una afimiación tan incondicional y defim- 

71 TkrTULIANO, De resurrectione carms VI (PL 2,802B) Cf S IRENEO, Adv 
Haer III, 10,3 (SC 211 p 124) texto supra nota 109 del cap IV 

72 Cf DS 125 (Nicea 5i’ ppaç xouç avGpamo'oç Kai Sia xqv tipexepav acoxripiav 
actpK(O0Evxa Evav0pcojir|Gavxa), DS 150 (Constantmopla aapKcoGevxa ek itvEupaxoç 
ayiov kou Mapiaç xi)ç 7tap0£voxi Koa Evav0píO7criaavxa) 

73 Petavio enumera los siguientes terrmnos gnegos oucovopux cruyKaxaflaaiç 
7ipoaÀ.tp|»iç avoXrp|nç aapKoxnç Evav0pomr|atç Evaaipaxtocnç pavepoxnç Empa- 
VEia emPacnç Etç ocopa rcapoucna ejxiSrigva Sia oapicoç evSqpecnç Xar/ooiç Geoxnç 
evcooiç Kpcxaiç avaKpacnç pt^iç cruvoSoç EvSuaaoGai xqv aapica Y los siguientes 
latinos susceptio assumptio inhumanatio mcorporatio foederatio conmixtio con 
ventio conversio oeconomia attemperatio Cf Theologica dogmata V/II,1 (Pans 
1866)263-269 Cf J LÓPEZ OREJA, «Terminologia patnstica de la encamacion», en 
Helmantica 6 (1951) 129-160, B XlBERTA, Enchindion de Verbo Incarnato (Matnti 
1957) 771-774, M HELSE, «Inkamation I», en HWPh IV (1976) 368-369 
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tiva de lo humano, que esa humanidad es ya para siempre humani- 
dad del Hijo. En ella se realizó él en cuanto tal durante su vida mor¬ 
tal y en ella perdura para toda la etemidad. 


3. Autodivinización del hombre o autohumanización de Dios 

La encamación no es el resultado de un movimiento de autodi¬ 
vinización del hombre que por sí mismo habría llegado a ser Dios o 
raptado la divinidad, sino de una decisión libre de Dios omnipoten- 
te que se proyecta a sí mismo fuera de sí. En tal autoproyección 
hace ex-sistir una realidad nueva en la que él se «enajena» o «exte- 
rioriza» a sí mismo (Entàusserung). Vista desde Dios, la encama¬ 
ción es autodonación a la creatura, y vista desde el hombre, es una 
realización de sí mismo que, aun siendo inesperada, lo lleva a la 
posibilidad màxima contenida en su ser como esencia abierta. Por 
ser imagen de Dios es capaz de recibirle y en la recepción realizar 
su autonomia suprema, ya que lo màs propio de ser imagen es po¬ 
der llegar a ser semejante al ejemplar o prototipo, Dios. La iniciati¬ 
va y el fundamento de la encamación es la potencia activa de Dios; 
el ser hombre se comporta no como principio activo sino como re¬ 
ceptor. Por eso hay que descubrir su sentido pensàndola en primer 
lugar desde Dios. «Ya que en el misterio de la encamación “toda la 
razón del hecho es la potencia del que lo hace” (San Agustín, Epist. 
ad Vol. 137,2), hay que enjuiciarla màs según la condición de la 
persona asumente que de la persona asumida» 74 . El hombre posee 
la capacidad receptiva y expresiva, Dios el poder como realidad y 
la decisión como voluntad. 

Cristo es la expresión de la vida trinitaria de Dios en una creatura 
y la incardinación de la creatura en Dios. El Dios trino en la persona 
del Hijo, con la acción suscitadora y conformadora de la humanidad 
por el Espíritu, se inserta en la historia humana y la atrae hasta sí 
mismo, atrayendo consigo toda la creación a su centro originario y al 
hogar de su plenitud. La encamación es así la afirmación límite de la 
creatura por su Creador, al ser acogida dentro de él, de tal forma que, 
perdurando la diferencia, crece la unión entre el Creador y la creatu¬ 
ra. Y en esto consiste la salvación, que es algo irrevocablemente 
ofrecido por Dios al damos su Hijo y al asumimos en su patemidad, 
pero que tiene que encontrar en cada hombre la respuesta y confor- 
mación libre con esa oferta divina. 


74 Sto. Tomàs, STIII q.3 a.6. 
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4. La encamación como consumación de la creación 

Schleiermacher, Blondel, Rahner y Zubiri han comprendido la 
encamación como la consumación de la creación. Eso no le resta su 
condición de misterio superior al hombre, pero elimina su caràcter 
enigmàtico 75 . El Dios del prologo de San Juan (encamación) es el 
mismo que el del Gènesis (creación). La creación se ordena a la dei- 
fícación; el hombre imagen de Dios es anticipo de la Imagen perfec¬ 
ta de Dios que es Cristo 76 . Rahner ha expuesto la teologia de la 
encamación analizando las tres palabras de Jn 1,14: Lógos-sàrks- 
egéneto. Responde así a las tres preguntas esenciales: 

1) ^Cuàl es el sujeto de la encamación: el Padre, el Hijo o el 
Espíritu? 

2) ^Hay en Dios posibilidad de devenir, de forma que, sin dejar 
de ser Dios, llegue a ser hombre? 

3) ^Ticne la came (el hombre) capacidad de ser llevado hasta 
una forma de existència en la que, sin dejar de ser hombre, sea la ex¬ 
presión de Dios de tal forma que se pueda decir: «este hombre con¬ 
creto es Dios»? 

El sujeto de la encamación es el Logos, porque ella corresponde 
a lo que es su esencia y lugar propio en el misterio trinitario. Dios no 
realiza nada en la historia que no sea en conformidad, prolongación 
y revelación de su propio ser trinitario. El lugar del Verbo en la Tri- 
nidad explica la encamación y a su vez la encamación nos deja co- 
lumbrar la naturaleza trinitaria del Verbo. El Logos es el decir y lo 

75 «La unicidad esencial, irreductible, y el caràcter misterioso de la realidad de 
Cristo no excluyen la posibilidad de consideraria en una perspectiva en la que apa- 
rezca como cumbre y conclusión, como término misterioso, planeado de antemano 
por Dios, de la actuación divina en la creación [...] Entonces la encamación del Lo¬ 
gos no apareceria únicamente como un acaecer posterior, aislado dentro de un mun¬ 
do ya acabado —con peligro de provocar la impresión de una idea mitològica— en 
el que de repente entra Dios mismo, obrando y corrigiéndolo, suponiéndolo, con ello, 
como realidad dada. La encamación del Logos, a pesar de ser un acontecer histórico, 
y por ello único, que tiene lugar en un mundo también esencialmente histórico, apa- 
recería ontológicamente —no sólo a posteriori y moralmente— como objetivo ine- 
quívoco del movimiento total de la creación. Todo lo restante y anterior seria tan 
sólo su preparación y su mundo en tomo». K. RAHNER, «Problemas actuales de la 
cristología», en ET I, 169-222, cit. en 185. Cf. X. ZUBIRI, El problema teologal..., 
286. 

76 «La cristologia es —aunque “p ara nosotros” parcialmente a posteriori — la 
protoconcepción de la antropologia y de la doctrina de la creación, así como Cristo 
por su parte es el tipwtótokoç xt\ç ktíoecoç (Col 1,15)». K. RAHNER, a.c., 184 nota 19. 
«Dieu, faisant Thomme, faisait comme un prélude du mystère de Tlncamation». 
P. DE BÉRULLE, Discours de l'état et des grandeurs de Jésus XI (Paris 1996) 425. 
Cf. supra, nota 60 en cap. VI. 
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dicho etemo de Dios expresàndose a sí mismo, en ese decir està di- 
cho todo lo decible La encamacion es la prolongación a la creatura 
de la reahdad y relación etemas del Hyo «El Logos de Dios ha de- 
vemdo hombre y solo él puede devemrlo El decirse ínmanente de 
Dios en su eterna plenitud es la condición del decirse saliendo de si 
mismo y este es la continuacion de aquél» 77 Si la revelacion refleja 
el ser Dios, se concluye que solo el Hijo podia encamarse y que en¬ 
tre las creaturas corporales sólo el hombre podia «ser asumido» 78 
Ahora bien, anade San Agustín, la misión del Hijo implica al Padre 
porque las personas son inseparables y actuan mseparablemente A 
la vez la encamación se realiza en el hombre, «microcosmos» que 
representa y contiene en si todo el mundo 79 

6 Hay posibihdad en Dios de devemr lo otro que eP Los Símbo- 
los de fe han afirmado que Dios es «ínmutable» e «impasible» Esto 
significa que Dios no es perecedero, que no hay mngún poder supe¬ 
rior a él, que permanece indestructible en su esencia y fiel en sus 
promesas Nada le alcanza a el desde fuera y nada escapa a su inteh- 
gencia y potencia Dios es Dios, y sólo él es Dios No lo son la 
physis, ni el hado, m el hombre, m el entero cosmos De la definicion 
de Dios se deduce el caràcter indestructible, etemo y bienaventurado 
de su ser Ahora bien, cuando ese Dios es personal y constitutiva- 
mente amor, entonces las categorías de mmutabilidad e ímpasibili- 
dad, sin dejar de significar lo enunciado, implican ademàs otras di¬ 
mensiones Dios es Creador y sin minorar su ser constituye lo otro 

17 K Rahner, «Para una teologia de la encamacion», 151 

78 «La idea de que precisamente el Logos se pueda convertir en mundo queda 
preparada a traves del pensamiento de la disponibilidad del Logos para toda decision 
creadora de Dios, y tambien a traves de su forma expresiva arquetípica, mediante la 
cual no solo expresa en si a la Tnnidad entera sino que es imagen originaria de toda 
posible expresion creatura! de Dios El pensamiento (verdaderamente poco feliz) de 
San Agustín de que cada persona divina podria haber asumido forma humana se debe 
abandonar Solo el Logos es incarnabihs y solo el hombre, por ser la creatura mas 
central del mundo, como microcosmos (parvus mundus) y como “imagen de Dios”, 
que posee la afimdad ontica mas pròxima al Logos, es assumptibilis por este» H U 
VON BALTHASAR, Teologica 2, 165-166 (la cursiva es nuestra) Cf X ZUBIRI, o c , 
279 

79 Contra lo que afirman Rahner y Balthasar, San Agustín no dice que cualquie- 
ra de las tres divmas personas podia haberse encamado El introductor de esta opi- 
mon es P LOMBARDO, Liber Sent III dist 1 cap 2 Este autor, en el capitulo anterior, 
asume las razones que da San Agustm para mostrar que lo objetivamente «conve- 
mente» era que se encamase el Hijo San Agustín anade «Non tamen eamdem Tnm- 
tatem natam de Virgine Maria et sub Pontio Pilato crucifixam et sepultam, tertio die 
resurrexisse et in coelum ascendisse, sed tantummodo Filium [ ] quamvis Pater et 
Filius et Spintus Sanctus, sicut mseparabiles sunt, ita mseparabiliter operentur» De 
Trmitate I, 2,7 (BAC V, 138) 


junto a sí y otorga hbertad, haciéndose cooperador y solidario de 
ello Como resultado de la seriedad de su alianza con el hombre hace 
suyo su destino a vida y muerte La metafísica griega obliga a hablar 
de la apàtheia divina de su seremdad e imperturbabilidad en la leja- 
nia absoluta al mundo y su destino La Bíblia, en cambio, habla del 
pathos y pasion de Dios como com-pasion con el hombre, porque 
tiene corazon y es Padre La paràbola del padre que espera al hijo ido 
de casa es màs esencial para la teologia y antropologia que la Metafí¬ 
sica y Ètica de Anstóteles En este sentido Dios puede devemr, mu- 
darse y sufnr, sin desnaturalizarse, degradarse o ser menos «Non 
coercen maximo continen tamen minimo hoc divinum est» 80 Tene- 
mos que operar el trànsito de una comprension objetiva ontica y 
ahistónca de Dios, tal como la propoma la metafísica griega, a la 
comprension personal ontologica e històrica del cristiamsmo 81 


5 La encamacion como «mutación», «pasión» 

y «compenetración» del Dios inmutable e impasible 
con el hombre mortal y sufriente 

Si las personas son capaces de ser habitadas y vividas unas por 
otras, constituyendo esto su maxima posibilidad y gozo, ^cómo no 
seràn capaces de ser habitadas y convividas por Dios hasta el extre¬ 
mo de ser mas si mismas cuanto mayor es la presencia de Dios en 
ellas 7 La impenetrabilidad de los cuerpos es el principio fundamen- 
tal de la física, mientras que la mterpenetración de las personas es el 
principio fundamental de la antropologia Las cosas no pueden ser 
visitadas, habitadas y vividas por otras cosas En cambio, las perso¬ 
nas pueden ser convividas, compadecidas y correalizadas por otras 
personas Esto tiene lugar en las relaciones de mteligencia y de amor 
que las unen Lo que se dice de la persona y de las consecuencias 
reales del amor en el orden humano, se debe decir de manera mucho 

80 «Esto es lo verdaderamente divtno, no quedarse hmitado por su grandeza smo 
encerrarse en lo mmimo» Formula jesuítica que encontro un eco entusiasmado en 
Holderlin y Hegel Cf H Rahner, «Die Grabschrift des Loyola», en ID , Ignatius 
von Lovola als Mensch nnd Theologe (Freiburg 1964) 424 Aquí se enfrentan la 
comprension metafísica griega de Dios y el cnstiamsmo De aquella nace la objecion 
contra la encamacion que Santo Tomas formula asi «Inconventens est ut qui excedit 
magna, contineatur in mmimo» (ST III q 1 a 1 obj 4) 

81 «Dios permaneciendo inmutable “en si” puede llegar a ser (werden) "en lo 
otro” y ambas afirmaciones tienen que predicarse real y verdaderamente del nnsmo 
Dios en cuanto el mismo» K RAHNER, «Para una teologia de la encamacion», 149 
nota 3 
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màs verdadera de la relación de Dios con el hombre. Desde aquí se 
entiende que Dios se pueda «mudar» y «padecer» sin degradarse ni 
perder su divinidad, sino justamente realizàndola màs divinamente y 
acreditàndola màs verazmente. Esto es lo que tiene lugar en la encar- 
nación y la pasión de Cristo: allí conocemos al Dios verdadero y hu- 
milde en su sentido etimológico (a ras de tierra; humus = suelo, tie- 
rra); no enaltecido a la medida en que la finitud y el pecado humano 
lo imaginan, trasladando hasta él sus propios limites y rechazos de 
todo lo que puede disminuir el poder o amenazamos con la muerte. 
Pero Dios no es a imagen del hombre, sino que el hombre es, està 
llamado a ser, a imagen de Dios. Esto lo sabemos mejor a partir de la 
encamación y, en consecuencia, desde ella tenemos que volver a 
pensar en Dios. En Cristo conocemos al Deus humilis, al Dios hu- 
milde, al que se convirtió Agustín y al Dios humillado que fascinaba 
a Pascal 82 . 

La tercera pregunta decía: jEs posible la encamación por parte 
del hombre? Rahner, partiendo del último Kant en el Opus posthu- 
mum y no de la Critica de la razón pura donde sólo analiza las es- 
tructuras formales del conocimiento, remontaba hasta la actividad 
espiritual, al dinamismo infúso en la inteligencia por la voluntad 
como resultado de su abertura constitutiva al fín último, que es Dios. 
La inteligencia humana vive tendiendo de lo mudable, múltiple y de- 
ficiente, hacia el Absoluto, lo Uno, el Infinito. La voluntad humana 
trasciende cada objeto que alcanza, por estar abierta a una realidad 
infinita, la única que sacia su inquietud absoluta. Rahner, siguiendo 
las huellas de Kant, Blondel y Maréchal, ha defmido al hombre 
como el «indefinible», como el que tiene en el Absoluto su medida y 
su meta, al que por tanto està abierto, al que atiende y al que espera 
poder oir con sus oídos y necesita ver con sus ojos encamado. 


6. La encamación ^catàstrofe o plenificación del hombre? 

La encamación cae por tanto en el horizonte de las esperanzas y 
posibilidades del hombre. Ahora bien, éstas son de doble orden. 
Unas son activas, las que él por sí mismo puede descubrir primero 
y luego llevar a efecto. Otras son receptivas, las que son abiertas 
por otro y que, una vez reconocidas, pueden ser realizadas en cola- 

82 Cf. Conf. VII, 18,24: «Pero yo que no era humilde, no tenia a Jesús humilde 
por mi Dios, ni sabia de qué cosa pudiera ser maestra su flaqueza» [...] «Hàganse dé- 
biles viendo ante sus pies dèbil a la divinidad». Ibid., VIII, 2,4: «Le pareció que era 
reo de un gran crimen avergonzarse de los “sacramentos de la humildad del Verbo”». 
Cf. B. PASCAL, P. 679; 683. 


boración con él. Hay en el hombre tanto una ignorància como una 
obturación de posibilidades propias que pueden ser despertadas y 
actualizadas por otro, sobre todo por Dios, quien las ha conferido a 
nuestro ser. La encamación es una posibilidad humana de tal natu- 
raleza. Es posibilidad radicada en el ser, ya que el hombre es lo que 
Dios ha creado para poder existir él mismo encamado, pero el hom¬ 
bre sólo la descubre como posibilidad cuando la encuentra realiza- 
da. Su realización es gracia. Así la gracia descubre a la naturaleza 
sus mejores posibilidades, en la medida en que por la encamación 
las realiza. 

«La encamación de Dios es por ello el caso irrepetiblemente su- 
premo de la realización esencial de la realidad humana. Y tal realiza¬ 
ción consiste en que el hombre es entregàndose [...] La potencia obe- 
diencial no puede ser una capacidad màs junto a otras posibilidades 
en la consistència del ser (Seinsbestand) del hombre sino que objeti- 
vamente es idèntica a la esencia humana» 83 . 

Decenios antes que Rahner había escrito Boulgakov: 

«El hombre es ya la forma dispuesta para la autèntica teantropía 
(Dios-ser hombre), que él no es capaz de realizar por sí mismo, pero 
en vistas de la cual ha sido creado y a la que està llamado. La en¬ 
camación de Dios no es tanto una catàstrofe para la esencia humana 
ni violación alguna de ella, sino que, por el contrario, es su plenifica¬ 
ción» 84 . 

En consecuencia podemos conduir que la forma històrica en que 
Cristo vivió su destino particular de Hijo de Dios encamado revela el 
ser de Dios y el ser del hombre, su pasividad y condescendimiento 
(descenso, condescendència, kénosis) 85 . Dios ha llegado hasta su 
posibilidad màxima como Creador y así a la culminación de su 
ser 86 . El hombre ha llegado también a su posibilidad màxima (as- 

83 K. Rahner, a.c., 145. 

84 S. BOULGAKOV, Du Verbe Incarné (Agnus Dei) (Paris 1943) 114-116. 

85 «No es poniéndose en un punto de vista intelectualista, por un anàlisis de con- 
ceptos, por un examen científico de los datos “noumenales” o “fenomenales”, como 
se llegarà a concebir la coexistència del Creador infinito con el mundo creado, finito. 
y en Cristo, de una unión tal como la hipostàtica. Es necesario colocarse en el punto 
de vista de la voluntad omnipotente y de la caridad “excesiva” que le ha determinado 
a Dios a crear y creando, para crear, a hacerse en cierta manera pasivo, solidario, 
responsable de su creatura». M. BLONDEL, Lettres philosophiques (Paris 1961) 
229-230. 

86 «La encamación no es algo que acontece porque Dios lo ha querido pudiendo 
no haberlo querido, sino que es un acontecimiento que culmina el mismo ser de Dios 
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censo, conformación, glorifícación). Los Padres de la Iglesia han re- 
petido que la kénósis de Dios es así la théósis del hombre. Por la en- 
carnación lo fínito ha recibido una dignidad y profundidad infínitas. 
El hombre, cada hombre, es el destinatario de la revelación y entrega 
de Dios al mundo, y mas todavía en la medida en que su soledad o 
pecado, degradación o pobreza son mayores. La encarnación sella 
así la validez divina de lo humano. Cada agresión a un hombre es 
agresión a Dios, ya que con cada uno se ha identificado y por cada 
uno ha muerto Cristo. 


7. La encarnación: instante y duración, acto y estado 

La encarnación hay que comprenderla no en sentido puntual sino 
diferido; no acontece en un instante sino a lo largo de toda la historia 
de Jesús. La encarnación se inicia en las entranas de Maria y se con¬ 
suma sobre los brazos de la cruz. Cristo llegó a ser hombre en la mis- 
ma forma y con las mismas condiciones que llegamos los hombres a 
serio: en una historia de acción y pasión, de poder y responsabilidad, 
de libertad y gracia, que alcanza su momento cumbre en la muerte. 
Vamos siendo y Uegando a ser en la medida en que hacemos de nues- 
tro ser un proyecto y de nuestros proyectos una vocación, recono- 
ciendo en ella una misión divina. Por ello Cristo va sabiendo de hu- 
manidad en la medida en que va siendo hombre, y va siendo hombre 
en la medida en que va viviendo. Ser hombre es tener una biografia 
en tiempo y lugar. La encarnación de Cristo es integral; esto signifi¬ 
ca que es biològica e històrica, social a la vez que individual, metafí¬ 
sica a la vez que biogràfica. Zubiri ha subrayado esta última dimen- 
sión con especial perspicàcia 87 . 

La encarnación ha sido interpretada por Rahner desde una com- 
prensión del hombre, abierto y en espera del Absoluto, a la vez que 
desde una comprensión del Absoluto como único objeto repletivo 
del hombre. Ha hecho tan patente su posibilidad, sentido y conve¬ 
niència, que parece como si la encarnación fliera necesaria para que 
Dios fuera Dios y el hombre llegase a ser plenamente hombre; màs 
aún, parecería que es necesario que se realice en cada hombre. Rah¬ 
ner, sabiendo ya de la encarnación real conocida por la fe, intenta 
una comprensión metafísica del hombre y desde ella relee la historia 

en el que lo màs alto se fimde con lo màs bajo, lo màs fuerte con lo màs dèbil, lo màs 
profïindo y onginario con lo que en apariencia es accidental o meramente contingen- 
te». M. ÀLVAREZ, «Cristo como exigencia de verdad», en EsTr 32 (1998) 391. 

87 Cf. X. ZUBIRI, El problema teologal..., 298; 307-309. 
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bíblica y define a Jesús como el Salvador absoluto del hombre. Da 
primacia a una lectura ascendente 88 . 

Para Balthasar, en cambio, el punto de partida de la cristología no 
debe ser la antropologia trascendental sino la historia de Dios con 
Israel; no la humanidad en busca de salvación y sentido para sí, sino 
la autorevelación y autodonación de la Trinidad en la cruz 89 . Para 
comprender la encarnación desde Dios hay que pensar a éste como 
Amor en desposesión (kénosis originaria), dàndose el Padre al Hijo 
en el Espíritu y siendo el Hijo devolución absoluta. Sobre todo hay 
que pensar la situación històrica de la humanidad bajo el pecado. El 
Verbo se hace carne, y ésta es pecante, no sólo pensante; no sólo 
busca al Dios desconocido sino rechaza al conocido, o lo declara 
inexistente, para ser ella soberana del mundo y del prójimo. Por ello 
el encuentro de Dios con la humanidad no acontece sólo como des- 
velamiento de lo que la realidad es, sino como dramàtico choque de 
libertades, la finita creatural con la infinita de Dios, la de los hom¬ 
bres pecadores con el Dios santo 90 . 

Si a Rahner la encarnación le parece la evidencia suprema, que 
no es posible rechazar una vez que conocemos a Cristo y en él sabe- 
mos de qué es capaz Dios y de qué està necesitado el hombre, en 
cambio a Balthasar frente a Rahner, lo mismo que a Kierkegaard 
frente a Hegel, la encarnación como un padecer Dios destino en el 
mundo a merced del poder del hombre pecador los sume en asom- 
bro. La encarnación de Dios es paradoja, lo impensable, a lo que 
sólo se puede responder con la adoración, la acción de gracias y la 
correspondència de vida en imitación existencial y en servicio al 
prójimo. La encarnación de Dios en carne y en cruz es el «escànda- 
lo» por antonomasia del cristianismo 91 . 


Cf. E. MAURICE, La christologie de Karl Rahner (Paris 1995). 

89 Cf. H. U. VON BALTHASAR, «Approches christologiques», en Didaskalia 1 
(1982) 3-11. 

90 Cf. «La Dramàtica entre la Estètica y la Lògica», en TD 1, 19-26; ibid., 4. La 
Acción (Madrid 1995). 

91 Cf. S. KIERKEGAARD, «Bienaventurado el que no se escandaliza de mi», en 
Obras y papeles I. Ejercitación del cristianismo (Madrid 1961) 121-212. Cf. M. 
RAE, Kierkegaard’s Vision of the Incamation (Oxford 1997). 
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V. LA KÉNOSIS 

1. Desde el nacimiento a la cruz 

La encamación del Hijo se realiza históricamente como kénosis. 
En ella se revelan el ser y el amor de Dios a la vez que el ser y el peca- 
do del hombre. Esta kénosis de Cristo (Flp 2,7) no significa deposi- 
ción del ser, del poder o del conocer divinos en una especie de 
autoaniquilación sino un acompasamiento tal de ellos a las condicio¬ 
nes de la existència finita, que le hacen posible vivir bajo las limita- 
ciones de la creatura y padecer las violencias en las que de hecho el 
hombre histórico vive. La potencia suprema tiene capacidad para «ser 
menos», para asumir esa «relativización» que le permite compartir y 
compadecer la situación del hombre; y esto tanto en el orden del ser, 
como del poder y del conocer. La kénosis hay que entenderla entre dos 
extremos: el simple ocultar ante los hombres su condición divina de 
Hijo sin que comparta las condiciones de la finitud (no aparecer como 
Dios) y la real deposición natural o decidida de su divinidad (dejar de 
ser Dios). En la cruz el que existia en forma de Dios asume la situa- 
ción del hombre bajo las consecuencias del pecado. El impasible pa- 
dece con el hombre; el soberano se somete a las condiciones históricas 
en las que rigen la violència y el sinsentido. El Hijo, y con él el Padre 
y el Espíritu, se adentran en la soledad y la impotència de la cruz para 
introducir un principio de vida en el universo, donde el pecado y con 
él la muerte son el poder dominante y mortalizador. La kénosis de 
Dios en Cristo, la sumisión a los poderes del mal y la permanència 
inocente bajo ellos, han revelado a la Majestad como Misericòrdia y al 
Absoluto trascendente como Prójimo absoluto. La entrada de «uno de 
la Trinidad» en la muerte, manifestada luego como victoriosa en la re- 
surrección, funda la confianza y la esperanza del hombre en el mundo. 
En la muerte de Cristo por nosotros, Dios se ha revelado como Amor 
vencedor del Mal y de la Muerte, a la vez que como afirmador y aco- 
gedor del hombre, en la forma mas radical que es el Perdón. 

Esta proposición de un Dios en la cruz es para unos la locura su¬ 
prema, para otros una nueva sabiduría. El logos de la cruz es füerza y 
sabiduría de Dios (1 Cor 1,18-31) 92 . En la cruz llega a su cumpli- 
miento lo que ya se esboza en el AT y en la literatura rabínica: el su- 
ffimiento real de Dios ante el dolor de los hombres, compartiendo 
destino con ellos. Yahvé llora y sufre con su pueblo; Jesús llora so¬ 
bre Jerusalén. La Carta a los Hebreos habla de las làgrimas de Jesús 
(5,7). Todo esto no es signo de una humanización degradadora de 


92 Cf. Th. SODING, Das Wort vom Kreuz (Tübingen 1997). 
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Dios, ni son meros antropomorfismos que no serían teológicamente 
relevantes; màs aún, que tendrían que ser superados para llegar al 
rigor del concepto, sino la manera concreta de manifestarse Dios 
como Dios de los hombres, la autodefinición de Dios con hechos co- 
rrespondientes al hombre, para quien ser humano es tener cuerpo, 
tiempo y sentidos. La revelación y encamación de Dios tienen que 
ser necesariamente «kenóticas» para ser auténticamente divinas. Si 
Dios quiere aparecer dentro del mundo, para poder ser percibido 
como Dios, y no como un trozo màs de mundo, tiene que mostrarse 
bajo los signos de la humildad que no violenta, de la pobreza que ne- 
cesita y del amor que seduce en el desvalimiento inocente. Sólo así 
no violenta ni coacciona con su omnipotencia al hombre. Levinas ha 
mostrado cómo sólo ocultando su divinidad y llevàndola al extremo 
de hacerse solidaria del prójimo en su pobreza y sustitutiva de su 
muerte, puede Dios ser reconocido como Dios en el mundo; la po¬ 
breza y la sustitución son la revelación de Dios 93 . 


2. Kénosis històrica de Jesús y ^kénosis intratrinitaria 
del Hijo? 

Balthasar ha intentado fundar la kénosis històrica de Cristo en 
una kénosis intratrinitaria del Hijo. Si con este término quiere suge- 
rir que el Hijo es relación procedente del Padre y ordenada a él, todo 
recepción y todo respuesta, y que la obediència del Hijo encamado 
corresponde a su filiación trinitaria prolongando ese trinitario «ser 
para el Padre» como un «ser para los hombres» en el mundo, y com¬ 
partiendo su destino hasta el límite de bajar a los infiemos para supe- 
rarlos, entonces hasta cierto punto debemos estar de acuerdo. Pero 
hablar sin màs de una kénosis intratrinitaria en sentido estricto care- 
ce de fundamento bíblico y es una aplicación ilegítima del principio 
de reciprocidad entre la Trinidad inmanente y la Trinidad econòmi¬ 
ca 94 . Dios revela y realiza en el mundo lo que es su vida trinitaria; 

93 «El problema del Hombre-Dios comporta por un lado la idea de la humilla- 
ción que se inflige el Ser supremo, de un descenso del Creador al nivel de la creatura, 
es decir de una absorción en la pasividad. la màs pasiva de la actividad màs activa 
[...] Yo pienso que la humildad de Dios. hasta un cierto punto, permite pensar la rela¬ 
ción con la trascendencia en términos distintos de la ingenuidad y del panteísmo; y 
que la idea de la sustitución, según una cierta modalidad. es indispensable a la com- 
prensión de la subjetividad». E. LEVINAS, «Un Dieu Homme?», en Entre nous. 
Essais sur le penser-à-l ’autre (Paris 1991) 64-71. Cf. T. FREYER, «Emmanuel Levi¬ 
nas Vorstellung vom Gott-Menschen, eine Herausforderung fíir die Christologie?», 
en ThQ 1 (1999) 52-72. 

94 Cf. W. KASPER, Teologia e Iglesia (Barcelona 1989) 304 nota 18. 




398 P.III. La persona y la misión de Cristo. Cristología sistemàtica 


C. 7. El origen: el Hijo de Dios 


399 


pero la existència encarnada del Hijo tiene elementos de novedad, li¬ 
bertad e historia que son consecuencia del pecado humano, y que no 
preexisten ni tienen su fúndamento en la vida trinitaria. La negativi- 
dad no pertenece al ser de Dios, y en ese sentido el desgarro, Riss 
(Hegel), del mal, del dolor y de la muerte no pasan por él. Dios entra 
en el devenir, el dolor y la muerte, pero como expresión no de su ser 
en necesidad sino de su libertad en amor 95 . Sin embargo, frente a 
Rahner tiene razón Balthasar al subrayar las condiciones concretas 
de la historia humana y su repercusión sobre el Hijo encamado. La 
encamación ha sido «en semejanza de la came de pecado». «Dios ha 
destruido al pecado por el pecado en la muerte» (Rom 8,3-6) 96 . 


3. Los tres polos de la existència de Cristo y la soteriología 
resultante 

La encamación se ordena a la muerte por dos razones. Una, por- 
que el hombre es naturalmente mortal y Dios acompana a su creatura 
hasta el límite de su destino creatural; otra, porque en la muerte ac- 
túa victorioso el poder del pecado, anegando al hombre en la angus- 
tia y anticipando el miedo a toda la existència. Por él hace el diablo 
esclavos suyos a todos los hombres (Heb 2,14-15). Al otorgar prima¬ 
cia a uno u otro de los tres polos: encamación, acción pública o 
muerte-resurrección, se deciden las orientaciones de la soteriología. 

— Unas acentúan la encamación y cómo al estar Dios inserto en 
el mundo se ilumina el sentido de la existència; cómo el hombre y el 
mundo, al compartir Dios su naturaleza y destino, estan ya en princi¬ 
pio salvados. 

— Otras, en cambio, acentúan la muerte de Cristo y su fúnción 
dramàtica venciendo a los poderes del mal y el pecado, perdonando 

95 E. Jüngel ha forjado una fórmula que incluye esa doble realidad: Dios no es 
devenir; su ser es consumado, completo y fiel; pero està en y comparte el devenir de 
los hombres, en Gottes Sein ist im Werden (Tübingen 1967). «Dios en y a pesar de su 
inmutabilidad puede verdaderamente devenir algo. Él mismo, no como signo de su 
indigència, sino como culmen de su perfección que seria menor si él, ademàs de su 
finitud, no pudiera ser menos de lo que él permanentemente es». K. Rahner, Para 
una teologia de la encamación, 150 nota 3. Rahner forja la fónnula: «Dios deviene, 
suffe en lo otro, que es a su vez suyo». Por eso mantendrà un calcedonismo rígido y 
no aceptarà la fórmula del «sufrimiento de Dios» en sentido estricto. Es el Hijo en¬ 
camado sólo el que sufre «en su humanidad», no Dios en cuanto tal. 

% Por ello Balthasar subraya que la came de Cristo sólo es elocuente en cuanto 
came paciente y que Cristo sólo nos re-forma y re-para de nuestra condición de pe¬ 
cadores por su de-fomiación en la cruz. La salvación del hombre supone la supera- 
ción objetiva del pecado, que se realiza pasando bajo sus efectos y venciéndolos. 


a los pecadores, discemiendo la voluntad mala y convirtiéndose en 
crisis o juicio para el hombre (Col 2,13-15). 

— Una tercera línea soteriológica parte de la resurrección y pone 
el acento en la victorià y vida nueva que ella significa, junto con el 
don del Espíritu a los hombres que se sigue de ella. 


4. Motivo, fin y consecuencias de la encamación 

redentora y kenótica 

Después de exponer el hecho, la posibilidad y el sentido de la en¬ 
camación, nos queda explicitar el motivo, el fin y las consecuencias. 
Nada hay fúera de Dios que pueda motivar sus decisiones con nece¬ 
sidad. El único motivo de la encamación es el amor de Dios. El Hijo 
se ha encamado porque Dios es Amor; y sabemos que Dios es Amor 
porque su Hijo se ha encamado. El fin que Dios se propone en la en¬ 
camación es que el hombre y el mundo compartan su vida eterna (Jn 
3,14-21; 6,51). Esa finalidad se concreta en dos formas: restaurando 
lo que por el pecado había sido alterado, secuestrado de su fin y por 
ello desordenado en sí mismo, a la vez que recapitulando en él toda 
la creación, ya que el Hijo ha sido predestinado para ser el centro 
realizador del mundo. El mundo es pensado por Dios con él como 
centro y culminación. Para cumplir esa función tiene que restaurar 
previamente lo quebrado y ordenar lo desordenado. Balthasar ha ex- 
puesto la convergència de estas dos razones de la encamación par- 
tiendo de un texto de San Buenaventura: «No forzó al Hijo de Dios a 
hacerse hombre nuestra maldad sino el amor sobrenatural misericor- 
dioso de Dios». «No està Cristo en última instancia ordenado a nos- 
otros, sino nosotros en última instancia a él; la cabeza no existe por 
los miembros sino los miembros por la cabeza» 97 . 

Las consecuencias de la encamación del Hijo son de doble filo: 
es gracia y es juicio. Por su pròpia naturaleza es oferta de la vida a 
un hombre libre; ahora bien, la libertad del hombre està siempre si¬ 
tuada y afectada. Viviendo referida a la verdad nueva e imprevisible 
siempre, cuando ésta aparece, va hacia ella y se entrega a ella para 
ser iluminada y salvada por ella. Pero puede estar también capturada 
por el mal, las tinieblas, y entonces no querer acceder a la luz para 
que sus obras malas no sean desenmascaradas. La verdad de Cristo 

97 «Por màs que el Logos aparezca como el “redentor” del pecado del mundo, su 
encamación no queda condicionada en última instancia por este motivo sino por el li¬ 
bre y generoso amor de Dios que supera todo lo mundano». H. U. VON BALTHASAR, 
Teològica 2, 165; 225-226. Cf. A. GERKEN, Theologie des Wortes. Das Verhaltnis 
von Schópfung und Inkarnation bei Bonaventura (Düsseldorf 1963). 
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entonces descubre y amenaza su mentirà. Con ello tenemos la para- 
doja de que el amor pueda convertirse en principio de condenación. 
La misión del Hijo es la consecuencia del amor del Padre; por ello 
revelación y ofrecimiento de ese amor al hombre para divinizarlo. El 
objetivo próximo de ese envio del Hijo es revelar el amor que es 
Dios; el objetivo concomitante como condición prèvia para esa sal- 
vación plena es la redención de sus pecados 9S . En el encuentro con 
Jesús se manifiesta la identidad de los hombres: quienes aman la ver- 
dad vienen a la luz, y quienes no la aman, o no aceptan orientar la 
vida por sus exigencias, ésos no vienen a Jesús y al verse identifica- 
dos por él como «tinieblas» intentan anularlo (Jn 3,19-21). Ese no 
creer en Jesús es ya la condenación, porque salvación sólo es posible 
compartiendo la filiación de Jesús. La soledad interna y la última 
agonia de Jesús derivaron de esta comprobación: que, siendo él luz y 
amor para los hombres, terminaria convirtiéndose en motivo de con¬ 
denación para ellos. Por eso dirà Balthasar que el infiemo sólo existe 
desde que, abierta la vida de Dios por él (eso es el cielo), los hom¬ 
bres prefirieron la lejanía y el propio vacío (eso es el infiemo). Cris¬ 
to descendió a los infiemos: para anunciar su evangelio a los que le 
habían precedido; para ejercitar su soberanía sobre el abismo y la 
muerte; para trasladar a Adàn con toda la humanidad anterior a su 
Reino; para compartir la soledad y el dolor de los separados de Dios; 
para superar y «destruir» con su amor ese pecado; para «agotar» y 
así anular «el infiemo» ", 


VI. LA DIVINIDAD 

1. Desde la filiación a la divinidad 

La comprensión eclesial de Cristo ha avanzado desde la confe- 
sión de su filiación a la confesión de su divinidad 10 °. Se trata de un 

98 Cf. C. K. BARRET, The Gospel according to StJohn (London 1967) 170; 180. 
El mejor panorama sobre los fines y frutos de la encamación sigue siendo PETAVIO, 
o.c., V/II, c.V-X, 286-329. 

99 Cf. H. U. VON BALTHASAR, «El Misterio Pascual. IV. La ida al Reino de los 
muertos», en MSIII/2,237-265; Com RCI 1 (1981): número monogràfico Descendió 
a los infiernos; K. Kremer-M. KEHL-P. Plank, «Hòllenabstieg», en LTK 3 5, 
237-240. 

100 Cf. B. SESBOUÉ, «La vérité de la filiation divine de Jésus», en Jé- 
sus-Christ..., 92-108; O. GoNZÀLEZ DE CARDEDAL, «Vivència soteriológica, miste¬ 
rio trinitario y divinidad de Cristo», en Aproximación, 465-520; J. LOIS, «La confe¬ 
sión de fe en la divinidad de Cristo», en Jesús de Nazaret-El Cristo liberador (Ma- 


proceso lento de descubrimiento, que va integrando la memòria del 
Jesús terrestre, la experiencia del Resucitado, la comprobación de su 
acción en la Iglesia, su espera como Hijo del hombre para consumar 
la historia. Es resultado de un proceso de interiorización de la fe bajo 
la acción del Espíritu Santo y la guia de los apóstoles, realizado den- 
tro de la Iglesia. Afirmar que la confesión de la fe en la divinidad de 
Jesús nace de la experiencia, reflexión y acción de una Iglesia que 
recuerda a Jesús en su historia, lo mira como enviado por Dios y lo 
espera como Juez y Kyrios, no significa negar su caràcter de revela¬ 
ción de Dios sino discernir los caminos de la llegada de esa revela¬ 
ción a nuestra conciencia y su apropiación de ella. La revelación di¬ 
vina no cae sobre la conciencia humana obturàndola o frenando su 
desarrollo, sino alumbràndole intuiciones y llevàndola a conclusio- 
nes que ella por sí sola no habría podido alcanzar. Esa suma de facto¬ 
res (memòria històrica, experiencia celebrativa, acción del Espíritu 
Santo, clarificación apostòlica normativa, explicitación por parte de 
los didaskaloi en la primitiva Iglesia) hace necesaria la confesión de 
la divinidad de Cristo como suprema fórmula expresiva de todo lo 
que Jesús era 101 . 


2. Presencia y ausencia de los términos en boca de Jesús 

Las huellas primeras de esa confesión explícita de la divinidad de 
Jesús las hallamos ya en el NT. Es evidente que no podemos esperar 
palabras de Jesús presentàndose a sí mismo como Dios en los evan- 
gelios. El era percibido como un hombre, enviado por Dios, que ve¬ 
nia de Dios y a Dios volvía; su misión era anunciar el Reino del 
amor, del perdón y de la paz de parte de su Padre. Ante él vivió 
como Hijo y a él entregó su espíritu en la muerte. Cristo no hizo di- 
rectamente teologia sino antropologia, y no propuso directamente 
una cristología sino una soteriología. Una y otra cosa, ante todo no 
con palabras, sino sobre todo con su persona y sus obras. Lo que sí 
hizo fúe reclamar un conocimiento de Dios, una autoridad de juicio 

drid 1995) 261-349; W. PANNENBERG, «La divinidad de Jesucristo», en TS II, 
351-426; A. GESCHÉ, «La confession christologique “Jésus. Fils de Dieu”. Étude de 
théologie spéculative», en A. DONDEYNE y otros, Jésus Christ-Fils de Dieu (Bruxe- 
lles 1981) 173-216; CONGREGACIÓN PARA LA DOCTRINA DE LA Fe, Declaración 
sobre el misterio de la Trinidad y encamación ante ciertos errores, en AAS 64 
(1972) 237-241. Edieión con comentarios de J. RATZINGER y otros teólogos: El Mis¬ 
terio del Hijo de Dios (Madrid 1991). 

101 Cf A. GESCHÉ, «Le lieu de la confession “Jésus, Fils de Dieu”», en o.c., 
183-185. 
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y una exigencia sobre los hombres, que para sus oyentes eran equi- 
valentes a la autoridad, exigencia y juicio de Dios. Esa equivalència 
dinàmica y salvífica, que se esconde en el comportamiento de Jesús 
arrogàndose ser Revelador, Legislador y Juez como Dios, íüe lo que 
llevó a unos a su reconocimiento como Mesías, en la forma de Hijo 
único de Dios y, como consecuencia, a hacerse cristianos, mientras 
que a otros los llevó a rechazarle como blasfemo, ya que no pudieron 
reconocer como auténtico un mesianismo con tales pretensiones di- 
vinas. Ya hemos expuesto los dos textos auténticos del Jesús terres¬ 
tre: la paràbola de los vinadores homicidas (Mc 12,6-8) y el grito de 
júbilo o acción de gracias (Mt 11,25-27), que son afirmación trans- 
parente de una autoridad, relación y misión que le equiparan con 
Dios l02 , y a partir de los cuales la Iglesia confesó su divinidad. 


3. Textos del NT que nombran a Jesús Dios 

El NT llama explícitamente «Dios» a Jesús en tres textos, que to- 
dos los exegetas admiten, a la vez que en otra serie de ellos en los 
que la divinidad està implícitamente afirmada o presupuesta (Jn 
8,24; 8,28.58; 10,30; 13,19; 14,9) 103 . Los tres indubitables son: 

— Jn 1,1: «En el comienzo era el Verbo, y el Verbo estaba en 
Dios y el Verbo era Dios». 

— Jn 20,28: «Respondió Tomàs y dijo [cuando se le apareció el 
Resucitado la tarde de pascua]: “Seiïor mío y Dios mío ”». 

— Heb 1,8-9. El autor pone en boca de Dios, dirigidas a su Hijo 
Jesús, las palabras del salmo 54,6-7: 

«Tu trono, oh Dios, subsistirà por los siglos, cetro de equidad es el 
cetro de tu reino. [...] Amaste la justícia y odiaste la impiedad, por 
eso, oh Dios, te ungió tu Dios con el óleo de exaltación sobre tus 
companeros». 

jo. ç-f- y, LEON-DUFOUR, «La parabole des vignerons homicides», en Études 
d’Evangile (Paris 1965) 308-330, M HUBANT, La parabole des vignerons homicides 
(Pans 1976), P BENOÍT, «La divimté de Jésus», en Lumière et Vie 9 (1953), 
F Dreyfus, Jésus savait-il qu’ü était Dieu 9 (Pans 1984) EI judaísmo, que ha re- 
chazado a Jesús desde el comienzo, lo ha hecho fundàndose en dos razones: a) Es un 
embaucador del pueblo, un mago; b) Es un blasfemo y se ha puesto en lugar de Dios. 
Cf E BAMMEL, Judaica et Paulina Kleme Schriften, II (Tubingen 1997) 3-108, 
esp. 3-14 (Jesús el mago), J. T PAWLIKOWSKI, Chnst in the Light of the Chris- 
tian-Jewish Dialogue (New York 1982). 

103 Cf O. CULLMANN, «Jesús llamado Dios», en Cnstología del NT, 391-400; 
R. E Brown, «Does the NT call Jesus God ? », en Jesus God and Man (Milwaukee 
1967) 1-38 
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Junto a éstos hay otros que contienen la misma afirmación pero 
problemas de variantes textuales en unos casos y de interpretación 
en otros, los toman dudosos. Son los siguientes: 

— Jn 1,18 (^Dios unigénito o Hijo unigénito?). 

— 1 Jn 5,20: «Sabemos que el Hijo de Dios vino y nos dio inteli- 
gencia para que conozcamos al que es verdadero y nosotros estamos 
en el verdadero, en su Hijo Jesucristo. É1 es el verdadero Dios y la 
vida eterna». Frente a los autores que refieren la expresión «verdade¬ 
ro Dios» o bien al contenido de la carta o al Padre, Schnackenburg, 
Cullmann y otros consideran que el texto sólo tiene sentido si el an- 
tecedente inmediato es Jesucristo. 

— Rom 9,5: «De los cuales [es] el Cristo según la came el que es 
sobre todas las cosas Dios bendito por los siglos amén». El sentido y 
traducción de la frase depende en este caso de la puntuación. Según 
puntuemos, resultan dos traducciones distintas. Si ponemos coma 
después de katà sàrka, decimos: «Cristo es Dios bendito por los si¬ 
glos». Si, por el contrario, ponemos punto, concluida la afirmación 
sobre la procedència del Mesías de los judíos según la came, lo si- 
guiente es una alabanza a Dios, que cierra todo lo anterior: «El Dios 
que està sobre todas las cosas sea bendito por los siglos». 

— En otros textos (Col 2,2; 2 Tim 1,10; Tit 2,13; 2 Pe 1,1) hay 
variantes textuales y los términos Theós y sótér pueden ser propios 
de Cristo o afirmaciones separadas, una referida a Dios y otra a 
Cristo 104 . 


4. Sentido del termino 0eóç aplicado a Jesús 

La pregunta de fondo va màs allà de las afirmaciones literales 
por el uso de la palabra Theós. Para Cullmann hay afirmaciones 
equivalentes por el uso de otros términos: por ejemplo cuando se 
dice que Jesucristo existia en forma de Dios («èv popóij 9eoú 
imdpxrov» [Flp 2,6]) o que era «imagen de Dios» (Col 1,15) 105 . Màs 
aún, si ya se había atraído hacia Cristo títulos estrictamente divinos 
como Kyrios, (,por qué no atraer y aplicarle también el titulo de 
Theósl í06 . La aplicación a Cristo de todos esos títulos y el reconocí- 

104 Cf. R Brown, íbid., 10-22 (Textos en los que la aplicación del término 
«Dios» a Jesús es dudosa), 23-28 (Textos en los que es clara) 

105 Cf. O Cullmann, o c., 397 

100 «La atnbución a Jesús del nombre Kynos tiene incluso como consecuencia 
que todos los títulos dados a Dios —con la excepción del nombre de Padre— en ade- 
lante podían serie confendos a Cristo». O. CULLMANN, íbid, 311. Cf. R BrowN, 
o c , 29 
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miento de cómo él nos otorga la Revelación y Salvación que Dios es 
para los hombres, han hecho posible y necesaria la confesión de la 
divinidad de Jesús. Aquí lo determinante es el peso soteriológico de 
Cristo y su acción en la historia. Las cuestiones metafísicas todavía 
no estan planteadas y, por ello, no estan resueltas. Ésa serà la tarea 
de los concilios y de la teologia posteriores. 

«La forma en que el NT emplea los títulos Kyrios, Logos e Hijo 
de Dios muestra que, partiendo de la cristología implicada en ellos, a 
Jesús se le puede llamar Dios. Cada uno de estos títulos permite 11a- 
mar a Jesús Dios: Jesús es Dios como soberano presente que desde 
su glorificación rige la Iglesia, el universo y la vida entera de cada in- 
dividuo (Kyrios). Es Dios como revelador etemo que se comunica a 
sí mismo desde el principio (Logos). Es Dios, en fin, como aquel 
cuya voluntad y acción son perfectamente congruentes con la del Pa- 
dre, del que proviene y al que vuelve (Hijo de Dios). Incluso la idea 
del Hijo del hombre nos ha conducido a la divinidad de Jesús, pues 
en ella Jesús se presenta como única y verdadera imagen de Dios. 
Por eso a la pregunta de si el NT ensena la divinidad de Cristo hemos 
de responder en principio afírmativamente» 107 . 

Cristo se le ha manifestado a la Iglesia como quien està del lado 
de Dios, con autoridad y acreditación de Dios de manera decisiva en 
la resurrección a partir de la cual le invocarà como Kyrios. Ya en su 
vida pública lo habían visto dirigiéndose a Dios y viviendo como 
Hijo. En el horizonte del fin aparecerà como Hijo del hombre. En el 
principio era el Logos, la expresión eterna en la que el Padre se refle- 
jaba y en el que espejaba todo lo real creable y por eso lo creaba todo 
en él. Al final de ese proceso, la confesión de la divinidad de Jesús se 
extiende a todas las fases de su vida terrestre, en su perduración en la 
Iglesia, en la preexistencia con el Padre y en su acción futura. Y yen- 
do màs allà de fases y funciones, la confesión recaerà sobre la perso¬ 
na: Él es el Hijo de Dios, Dios con el Padre, Dios de Dios. 

Esta confesión nace, ante todo, como alabanza agradecida en 
contexto litúrgico y en forma de himno. Dentro de la segunda mitad 
del siglo I. Plinio el Joven, describiendo la vida de la comunidad en 
Bitinia, dice de los cristianos: «Carmenque Christo quasi deo dice- 
re» 108 . Es la llamada «poesia asiànica», de la que forman parte el 

107 O. CüLLMANN, O.C., 391. 

108 Plinio (61-120) escribe al emperador Trajano (98-117) para preguntarle 
cómo debe actuar con los cristianos, quienes se niegan a dar cuito a la imagen del 
emperador con ofrendas de incienso y vino y declaran sobre sí mismos: «que solían 
reunirse un dia fijo antes de amanecer, altemàndose en alabanza a Cristo como a 
Dios, y se comprometían con juramento a no cometer delitós, nx hurtos, ni robos, ni 
adulterios, ni mfídelidad, ni malversar los bienes confiados». Ep X, 96. Cf. A. N. 
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Prologo de San Juan y los himnos de la comunidad joànica, de Efe- 
sios, Filipenses y Colosenses. En los comienzos del siglo n San Igna- 
cio llama explícitamente Dios a Cristo: «Nuestro Dios, Jesús el Me- 
sías, fue llevado por Maria en su seno, conforme a la dispensación de 
Dios» 109 . «Dios manifestado humanamente para una novedad de 
vida eterna» u0 . La carta a los de Esmirna se abre con estas palabras: 
«Yo glorifico a Jesucristo, el Dios que hasta tal punto os ha hecho sa- 
bios» 11 Y como quien enuncia una ley de vida y un credo de fe, la 
2 Clemente escribe: «Hemianos, así debemos sentir sobre Jesucristo 
como de Dios que es, como juez de vivos y muertos, y tampoco de¬ 
bemos tener bajos sentimientos acerca de nuestra salvación» 112 . 


5. Del NT a Nicea: comprensión funcional o metafísica de la 
filiación y divinidad de Jesús 

Pese a la aparente claridad de los textos bíblicos se necesitaràn 
màs de dos siglos para precisar su sentido. Cullmann, todavía hoy, 
hace una interpretación funcionalista radical: «Jesucristo no es otro 
que Dios mismo en cuanto que se revela» 113 . No hay diferencia en¬ 
tre ellos. O mejor: Cristo es la faz humana, el lugar, la palabra en que 
Dios se deja conocer y da a conocer a los hombres. Una vez que la 
revelación esté consumada y el Reino entregado al Padre, Jesucristo 
deja de ser, porque entonces ya Dios se da directamente a los hom¬ 
bres, lo es todo en todos (1 Cor 15,28). Es una comprensión actualis- 
ta o modalista de las relaciones entre Dios y Cristo representada en 
el siglo tv por Fotino y Marcelo de Ancira y contra los que se formu¬ 
la el articulo del Credo: «Su reino no tendrà fin» U4 . Otra compren¬ 
sión sitúa a Cristo en la línea profètica subordinacionista: Cristo es el 


SHERWIN-WHITE, The Letters of Pliny. A historical and social commentary (Oxford 
1966) 691-712; 772-787. 

109 Eph. 18,2 (BAC p.457). 

110 Eph. 19,3 (BAC p.458). 

111 Smyr. I, 1 (BAC p.488-489 [Credo antignóstico]). 

112 2 Clem. I, 1 (BAC p.355). 

113 O. CULLMANN, o.c., 391. «La distinción entre el Padre y el Hijo tiene un 
sentido sólo durante el tiempo de la revelación, que comienza con la creación del 
mundo y dura hasta el fin. Hablar del Logos, es decir de la Palabra por la cual Dios se 
revela, carece de objeto allí donde no hay revelación». Ibid., 414. Luego para Cull¬ 
mann yao hay una trinidad inmanente, fundamento de la revelación, anterior a ella e 
independiente de ella? El Hijo y el Lspíritu <,son los modos en que el Dios etemo se 
manifiesta en el tiempo, y del que consiguientemente no sabemos nada porque lo 
manifestado en el tiempo no tiene correspondència real en Dios? 

114 Símbolo del Concilio de Constantinopla (DS 150). 
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lugartemente, representante, vicario de Dios, quien posee toda su au- 
tondad para hacer como el y darle a conocer Por eso puede y debe 
ser llamado Dios, porque es como Dios para nosotros Dios se ha au- 
todepuesto en él, para que encontremos en uno de nosotros lo que él 
es y quiere damos a nosotros Él es el Mediador de la creación pn- 
mero, de la redencion después, y finalmente de la consumacion del 
mundo 

Éstas son las dos interpretaciones de la relación entre Cristo y 
Dios con las que se abre el siglo iv y que son las mismas con que nos 
encontramos en el siglo xx 

— Cristo es el modo humano de dàrsenos Dios, dejando de exis¬ 
tir cuando concluya la historia salvífíca (modalismo) 

— Cnsto es uno de los humanos a quien Dios ha santificado, con 
quien se ha identificado y elegido para ser su revelador y represen¬ 
tante en el mundo (adopciomsmo) 115 

Con la pregunta de cuàl es la relación de Cnsto con Dios, se hace 
inevitable la pregunta sobre cuàl es la reahdad personal de Cnsto 
Relación con nosotros y reahdad personal suya se implican El si¬ 
glo iv fijarà su reahdad divina (Cnsto es Dios), el siglo v, su reahdad 
humana (Cnsto es un hombre con una humamdad creada y 
asumida) 

El Concilio de Nicea no especula cosmológica o metafísicamente 
sino que parte de la Regla de fe, que a su vez parte de Mt 28,19, que 
recoge la fórmula bautismal En el bautismo el hombre se entrega y 
ordena por igual al Padre, al Hijo y al Espíntu De ellos recibe el ser, 
la revelación y la santificación en diferencia pero en umdad El 
Concilio se limita a recoger el Símbolo preexistente en una Iglesia, 
probablemente Cesarea, y amplia aquellos artículos, afectados por la 
interpretación cnstológica de Amo 116 Las cuatro palabras de las 
que parten son el sujeto histónco individual (Jesús) y los tres títulos 
que le da el NT Christós, Kyrios, Hyiòs toü Theoü Explica la filia- 
ción como procedència etema del Padre, es decir de su esencia y no 
de su voluntad Por ello Cnsto comparte la misma vida, conciencia y 
potestad que el Padre es Dios de Dios, es decir Dios como Dios La 
verdad de Dios es la verdad de Cnsto y les es común la divimdad Es 

115 Ante las interpretaciones que Kant, Schleiermacher, Hamack y Kung dan a 
la divimdad de Cnsto, se hace inevitable la pregunta t le comprenden como presen- 
cia-representacion y sustitucion de Dios por un hombre o es la presencia personal de 
Dios mismo 9 ^,Es Jesus realmente el Verbo encamado 9 Cf los capitulos de W Kas- 
per y A Gnllmeier en H U VON Balthasar y otros, Diskussion uber Hans Kung 
«Christ sein» (Mainz 1976) 19-34, 60-82 

116 Cf las obras de E Boularand, B Sesboue, I Ortiz de Urbina citadas en la 
parte histonca 


Dios verdadero de Dios verdadero No es por tanto una creatura que 
Dios suscita como intermediària entre su trascendencia y el mundo 
sino un real mediador El intermediario va de uno a otro en una sola 
dirección, el mediador puede ír en la doble dirección 117 Dios ha 
creado por medio de él, comunicando a las creaturas la plenitud de la 
vida divina expresada y reflejada en el Hijo En una fórmula que, no 
siendo bíblica, era íluminadora para los lectores de entonces, el Con¬ 
cilio afirma «El Hijo es consustancial con el Padre» (DS 125) Por 
nosotros y por nuestra salvación tomó came y fúe hombre, padeció y 
resucitó La preocupación del Concilio es pnmordialmente soteno- 
lógica, no cosmogómca m metafísica. 


6 La afïrmación de Nicea, necesaria transposición 
del evangelio 

La divimdad es entendida a partir de la fihación Jesús es verda¬ 
dero Dios porque es Hijo de Dios por generación etema y porque 
comparte la misma vida que él En la encamación no es que llegue a 
ser Hijo, como si antes no lo fúera (sentido evolucionista), sino que 
el que es Hijo desde siempre se constituye Hijo humanamente a tra¬ 
vés de la historia La conclusión de Nicea està sacada del evangelio, 
que muestra siempre a Jesús como Hijo, desde el nacumento a la re- 
surrección La relación filial de Jesús con el Padre en los días de su 
vida mortal es el fundamento a partir del cual nosotros conocemos su 
fihación etema, a la vez que su fihación etema es el fundamento de 
su existència filial en la historia Generación etema y fihación tem¬ 
poral se imphcan Por ello el NT habla de tres nacimientos del Hijo, 
refinendo el texto del salmo «Tu eres mi hijo, yo te he engendrado 
hoy» su nacimiento etemo del Padre, su nacimiento temporal de 
Maria, el nacimiento por el que su humamdad glonficada en la resu- 
rrección llega a la plenitud de la glona que tenia antes de la encama¬ 
ción y ahora ejerce como Sumo Sacerdote 118 

111 Cf B SESBOUE, Jesus Christ 95 

118 Cf Sal 2,7, Hch 13 33, Rom 1,4, Heb 1,5, 5,5 La fihación divina de Jesus, 
manifestada solemnemente en la resurreccion, es situada en el bautismo (Lc 3,22), en 
la visita de Jesus al templo (Lc 2,49) y en la anunciacion (Lc 1,32-35) Con las cate 
gonas de Sal 2,7, 2 Sam 7,14 y Sal 89,27, y en otro sentido de Gen 22,2, los evange- 
listas han expresado la relación filial de Jesus al Padre, desde la nnsma concepcion 
Que esa relación trasciende todas las formas humanas y es de otra naturaleza, se ex¬ 
plicitarà en otros textos del NT y bajo la accion del Espíntu en los concilios Cf P 
GRELOT, Le mystere du Christ dans les psaumes (Paris 1998) 41-43, ID , Dieu le 
Pere de Jesus-Chnst (Pans 1994) 161-166, 185 
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El lenguaje del Concilio es el lenguaje de la Escritura, prolongado 
en el lenguaje de la filosofia. Ambos remiten a una experiencia pri¬ 
mordial. La suprema forma de relación creativa que en nuestro mundo 
conocemos los humanos, es la relación padre-hijo. De esta naturaleza 
es la que existe entre Cristo y Dios. Pero aplicando las leyes de todo 
lenguaje teológico hay que trascender estas categorías. Jesús es hijo 
(afirmación); su relación con el Padre no es como la que tienen los 
hombres con sus progenitores (negación), pero lo que ellos son filial- 
mente, él lo es a lo divino de manera infinitamente superior e insospe- 
chable para nosotros (eminencia). Por ello trascendemos todas las ex- 
periencias de filiación conocidas: la filiación divina de Jesús no es ge- 
neración y fíliación en sentido físico, jurídico o moral; no es por 
genitalidad, decisión legal o amistad. Por ello hablamos de una filia- 
ción metabiológica, metajurídica, metamoral. Para designar su tras- 
cendencia sobre nuestros ordenes humanos, decimos que la relación 
de Jesús con Dios es una fíliación metafísica U9 . 


7. De la fíliación de Jesús a la Trinidad. Monoteísmo 
de comunión 

Las afirmaciones anteriores suponen una revolución en el con- 
cepto de Dios, tanto judío como profano. Pensar la cristología supo- 
ne pensar el ser, y no sólo la existència o acción de Dios. Hay cuatro 
modos fundamentales de pensarle: Dios como ser estàtico (modelo 
metafísico), Dios como vida y dinamismo (modelo procesual), Dios 
como ser necesariamente histórico (modelo hegeliano), Dios como 
dinamismo relacional en sí mismo, que se expresa y comunica libre- 
mente en la historia (modelo cristiano). La experiencia cristiana, ex¬ 
plicitada teóricamente en el Símbolo de Nicea, presupone que Dios 
es vida y comunicación en sí con anterioridad al mundo y sin necesi- 
dad de él. Su existència es relacional en la autodonación del Padre al 
Hijo y de ambos al Espíritu. El Padre al damos al Hijo (encamación) 

119 «Baste la constatación de que ningún autor del NT ha entendido la peculiar 
fíliación de Jesús en otro sentido que el metafísico. Jesús es Hijo de Dios como aquel 
que según Flp 2,6 era de esencia divina y por ello igual a Dios y según Jn 1,1 era 
Dios. El interès recae así sobre la fúnción de imagen de Dios, sea en sentido general 
como el revelador incomparable, sea especialmente como el mediador de la creación 
primera o de la creación escatològica». E. KÀSEMANN, An die Rómer (Tübingen 
1973) 8. «La designación del Hijo de Dios es introducida con toda solemnidad. Esto 
es por tanto el auténtico contenido del evangelio». «Jesús queda situado en el lugar 
de Dios, porque su fíliación, evidentemente presupuesta por todo el NT en sentido 
metafísico, caracteriza la unicidad del revelador», fbid., 3. 


y al Espíritu (eíusión) se da a sí mismo en ellos e integra al hombre 
en su vida trinitaria. En ellos Dios se da destino a sí mismo con la 
consiguiente experiencia de la temporalidad y fmitud, a la vez que 
nos abre a nosotros la posibilidad de tener vida eterna y experiencia 
de una libertad no atenazada por los poderes del mal y del mundo. El 
Concilio de Nicea, al afirmar la divinidad, etemidad y consustancia- 
lidad de Jesucristo con Dios, explicita de manera inicial la compren- 
sión trinitaria que luego, refiriéndose al Espíritu Santo y con la mis- 
ma lògica, completa el Concilio de Constantinopla (381). 

La realidad trinitaria de Dios, la identidad divina de Jesús, y la 
salvación del hombre van conexas. Dios no es soledad sino comuni¬ 
cación intema (Trinidad); no es lejanía al mundo sino revelación y 
donación (encamación). El hombre no està destinado a agotarse en 
la fmitud sino a consumarse por la participación a Dios (Gracia) 12 °. 
«La Trinidad expresa, por una parte, la condición de inteligibilidad 
de lo que el NT nos dice sobre Cristo y por otra permite resolver el 
enigma que ofrecería la idea de un Dios solitario y sin vida» 121 . 


VII. DIOS-HOMBRE 

La lògica de la fe parte del anàlisis de la relación vivida de Jesús 
con el Padre, expresada en el término ’abba, hasta llegar a la afirma¬ 
ción de su fíliación eterna y su consustancialidad con Dios. El final es 
reconocerle como el Hijo y, en cuanto tal, confesarle Dios verdadero. 
En cuanto encamado aparece como el realizador de la salvación de los 
hombres y el que previvió en sí mismo la existència nueva. El que 
existia en la forma de Dios se convierte mediante la asumpción de 
nuestra came en el camino de venida de Dios a los hombres y en el ca¬ 
mino de retorno de los hombres a Dios. El que era Hijo de Dios llega a 
ser hombre por el nacimiento de Maria y por la solidaridad de todos 
los miembros de la raza humana se convierte en hermano nuestro. Tal 
es el misterio de la benevolencia misericordiosa de Dios. 

«Grande es el misterio de la piedad, que es Cristo. El cual 122 


120 Trinidad, encamación, gracia (redención-deificación) aparecen así como los 
tres misteriós fúndantes del cristianismo. Donde falte alguno de ellos, falta él. Cf. 
ademàs de los tratados específicos sobre la Trinidad: Y. LABBÉ, Essai sur le monot- 
héisme trinitaire (Paris 1987). 

121 H. BOUILLARD, Logique de la foi (Paris 1964) 29. 

1-2 Las afirmaciones estan en masculino; se refieren a Cristo, de quien se habla, 
y no al mystérion. Este es identificado con el acontecimiento y persona de Cristo en 
la medida en que él realiza el designio salvífico de Dios. Cf. Ef 3,3; 5,32; 6,19; Col 

1,26; 2,2; 4,3. 
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— se ha manifestado en la came, 

— ha sido justificado por el Espíritu, 

— ha sido mostrado a los angeles, 

— ha sido predicado a las naciones, 

— ha sido creído en el mundo, 

— ha sido ensalzado en la glona» (1 Tim 3,16) 

«Es verdad y digno de ser aceptado por todos que Cnsto Jesús 
vino al mundo para salvar a los pecadores» (1 Tim 1,15). 


1. La palabra nueva: GeàvGpomoç. Deus et homo. 

Dios-hombre 

El cristianismo es así «oÍKOvopíoc Trjç èvavOpcomíoeoç» = orden 
de la salvación humana como resultado de la encamación divma 123 
La vivència gozosa de la novedad cristiana resulta de la convic- 
ción de que, en Jesucristo, Dios y el hombre, el Lógos y la sàrks, se 
han umdo para siempre 124 Aparece ahora una formación verbal 
nueva para designar esa umón en la diferencia, que no permite la 
mezcla a la vez que impide la separación Jesucnsto es GedvOpcúitoç, 
Deus homo, Dios-hotnbre El témnno aparece por primera vez en 
Orígenes, luego en Melitón de Sardes, después en Apolinar de 
Laodicea 125 Con él explica San Gregorio Nacianceno que se da una 
«síntesis» entre Dios y el hombre que no diluye su diferencia m hace 
surgir una realidad intermèdia entre Dios y el hombre —algo mons- 
truoso para una comprensión judeo-cristiana de las relaciones entre 
el Creador y la creatura— Pero esa umón tampoco permite com- 
prender a Jesús en la línea de los profetas o de los hombres divinos 
del mundo helenístico Es una novedad, donde uno y el mismo, el 
Logos que estaba junto a Dios, el etemo e impasible, ha estado en el 
seno de Maria, ha nacido, padecido y muerto como hombre El resul- 
tante de la umón es unus, un sujeto personal úmco, no un unum 
como si se diera composición entre Dios y Cnsto 126 . 

123 Cf Orígenes, Com in Ioh II, 11,66 

124 «A partir del siglo II, especialmente para los Padres como Ireneo y Atanasio, 
el conterudo exultante del mensaje cnstiano de redencion consistia en que en Cnsto 
Jesus estan mseparablemente umdos Dios y la came, o el Logos y la sarks» 
A GRILLMEIER, «Der christologische Entdeckung des Humanums», en Fragmente 
zur Christologie (Freiburg 1997) 19 

125 Cf Hom in Ez 3,3 Otros textos en A GRILLMEIER, «Gottmensch Sprach- 
feld und theologiegeschichtliche Problemenfaltung», en Fragmente , 215-263 

126 «Proinde Chnstus Jesus Dei Ftlius est Deus et homo Deus ante omma sae- 
cula, homo in nostro saeculo Deus quia Verbum, Deus emm erat Verbum (Jn 1,1) 


Este sujeto úmco ha sido engendrado por Maria, y ella ha temdo 
respecto de él la misma colaboración biològica y volitiva que toda 
madre tiene respecto de su hijo Por eso Maria debe ser llamada Geo- 
tókoç = Madre de Dios; de ella tomó su humamdad y a ella se parece 
el Hijo encamado como el Hijo etemo se parece al Padre 127 . A Cns- 
to le es ya tan esencial lo que recibe de Maria como lo que recibe de 
Dios. La matermdad de Maria y la humamdad de Jesús constituyen 
una misma reahdad, por eso equivocarse sobre la una es equivocar- 
se sobre la otra 128 Por la conformación generadora y educadora de 
su madre es consustancial con los hombres, lo mismo que es consus- 
tancial con el Padre por generación etema Por ser única la persona, 
y pertenecer a ella todo lo que es suyo, se le debe adorar con una úni¬ 
ca adoración (cf. DS 259, 431) Ese sujeto úmco, que es el Verbo en¬ 
camado, serà llamado en adelante Dios-hombre, y sus operaciones 
seran denominadas teàndricas (divino-humanas) "AvGpowraç en gne- 
go, como Mensch en alemàn y homo en latín, dicen la humamdad co- 
mún a ambos sexos Por ello los Padres excluyen la fórmula 
Deus-vir, y por la misma razón excluirian la fórmula Deus-femi- 
na 129 . La expresión GedvGpomoç se diferencia frente a otras tres si- 
milares: 

— Cnsto es Geòç èvcapKoç, que utilizan los apohnanstas, afir- 
mando que el Verbo asumió cuerpo solo, sin el alma racional corres- 
pondiente (monofísismo) 

— GeoSóxoç, que utilizan los nestonanos, afirmando que el hom¬ 
bre es receptor de la divimdad, resultando así dos sujetos al mismo 
tiempo, pero que puede entenderse en sentido ortodoxo en línea con 
Col 2,9: «En Cnsto habita toda la plenitud de la divimdad corporal- 
mente» 

— "AvGpcojtoç evGeoç, pròpia de los paganos, que partiendo del 
principio platómco de que «Dios no se mezcla con los hombres» 
comprenden a Cnsto como un hombre divimzado y no como a Dios 
encamado 130 


homo autem, qnia in umtatem personae accesit Verbo amma rationalis et caro» 
S AGUSTIN, Ench X, 35 Cf Carta 137 a Volusiano y 187 a Dardano, que resumen 
la cnstología agustimana (BAC XI, 98-124, Xla, 530-564) 

127 Cf Concilio de Efeso (DS 251) 

1-8 «Humamtas Chnsti et matemitas Virgmis adeo connexa sunt ut qui circa 
unum erravent, oporteat etiam circa aliud errare» Sto TOMAS, III Sent dis 4 q 2 
a 3 

129 Otras vanantes en A GRILLMEIER, Cnsto en la tradicion cristiana (Sala¬ 
manca 1997), en los mdices Deus-homo y Homo-Deus (p 905-906) 

130 Para estas formulas cf B XlBERTA, Enchmdion de Verbo Incarnato, 
781-782 
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La afimiación del Dios-hombre es el equivalente anticipador de 
la fórmula posterior: unidad de persona y dualidad de naturalezas. 

«Cristo por tanto, el Dios-hombre (Geòç avGpcottoç) nacido de Ma¬ 
ria, no es otro que Cristo, no es sino uno y el mismo; [como Dios] 
procede antes de los siglos del Padre; [como hombre] al final de los 
tiempos ha nacido de Maria» 131 . 

En San Gregorio de Nacianzo aparece aquella enumeración para- 
lela de propiedades que encontramos por primera vez en San Ignacio 
de Antioquia: 

«Confesamos a Cristo único, como Dios-hombre, el que asume al 
mismo tiempo que el asumido, el intemporal al mismo tiempo que 
aquel que se ha mezclado con el tiempo, aquel que sólo procede del 
Padre y ahora es de una madre. Dos naturalezas que convergen en un 
solo Cristo» 132 . 


2. La encarnación, hecho particular o mito universal 

Todo lo anterior son afinnaciones de un hecho particular, resul- 
tante de una iniciativa y libertad divinas. Al afinnar que el «Logos se 
hizo came» no estamos haciendo una afirmación primariamente me¬ 
tafísica y por ello universal. No decimos que todos los hombres son 
una manifestación de Dios o que Dios y el hombre tienen una congè¬ 
nita ordenación, que los hace fratemos metafísicamente, equipara- 
bles y equipolentes, de forma que en Cristo se desvelo lo que en el 
fondo todos los hombres incoativamente ya somos. La afirmación 
del Verbo encamado acerca Dios al hombre hasta el límite absoluto 
de la unión sin confusión y de la solidaridad sin dependencia. Cristo, 
Verbo encamado, es una «metàfora» viva o una «paràbola» en acto 
del Dios cristiano, en el màs estricto sentido etimológico: Cristo 
«trae» (t|>épeiv = porta) a Dios desde su divinidad, transfiriéndolo 
(gEià) de su mundo al nuestro; Cristo lo «arroja» (pdAAetv) al lado 
de acà (mpà), nos lo acerca y así nos hace comprensible al que, por 
lejano y trascendente, nos es incomprensible 133 . La encarnación no 

131 PSEUDO-ATANASIO, Or. contra Ar. (PG 26.2-524C). 

132 S. Gregorio de Nacianzo, De vita sua 607-651, cit. en A. Grillmeier, 
Fragmente..., 218; S. IGNACIO, Eph. VII, 2 (BAC p.451-452). 

133 E. Jüngel, E. Schweitzer, E. Schillebeeckx («Jesús paràbola de Dios y para¬ 
digma de humanidad») han utilizado esta terminologia para explicar las acciones 
concretas de Jesús como metàforas vividas y las ensenanzas en paràbolas como ex- 
tensión de su persona, que resulta ser la metàfora y paràbola primordial de Dios. Así 
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es un mito universal sino un hecho particular, único e irrepetible. No 
estamos por tanto hablando de lo que un cierto idealismo ha llamado 
SeavTpcoTtía, o nuestra deihumanidad esencial I34 . La encarnación re¬ 
vela la querencia de Dios por el hombre y su esencial connivencia 
con el hombre. Por ello podemos decir, después de conocer la exis¬ 
tència del Logos encamado en Cristo, que Dios no necesita encar- 
narse, pero que la encarnación realiza lo que es la verdad de su ser: 
comunicación, don, relación. Por eso una vez que Dios ya tiene his¬ 
toria y es hombre, se ha hablado de la conveniència e incluso de la 
necesidad de la encarnación (rationes necessariae). Sin embargo, lo 
que en un sentido Spinoza y en otro Kant dicen del Hijo de Dios 
como paradigma de la perfección moral y Hegel del Espíritu llegan- 
do a sí mismo por un proceso histórico, son transposiciones especu- 
lativas (morales o metafísicas), quizà posibles de la revelación cris¬ 
tiana, pero no son ni el contenido positivo ni la fundamentación ne- 
cesaria de la fe cristiana. 


3. El Dios encamado, garantia de la verdad concreta 
de Dios y del hombre 

La encarnación es un hecho, no un mito. Su anticipo como anhe¬ 
lo en la conciencia humana no funda su realidad pero nos prepara 
para su acogimiento. En su particularidad encuentran los hombres lo 
que desde siempre habían sonado: ser como Dios, que Dios fuera 
como los hombres, que Dios y el hombre no fueran antagonistas sino 
fratemos, como un hombre lo es para su amigo 135 . Eso es lo que 
como gesta de amor para su creatura inicia la revelación de Dios en 
el AT y consuma Jesús en el NT. La fe cristiana se prolonga en un 
saber que muestra la lògica profunda del Dios hecho hombre para 
hacemos a nosotros dioses, por participación a la vida de Jesús, el 

explicado el sentido de estos términos, nada tienen que ver con el que les da en sus li- 
bros J. HlCK (ed.), The Myth of God Incarnate (London 1977); ID., The Metaphor of 
God Incarnate (London 1993). 

134 Ya en la Patrística se hablaba de una realidad intermèdia entre Dios y el 
hombre, semejante a la «sofïología» de ciertos autores ortodoxos designàndola con 
esta palabra. Se condena con excomunión el hablar de manera abstracta de la 
theantrópía. Sólo es legitimo refíriéndola a Cristo: «Si alguno habla de eeavTpomía 
(divinidad-humanidad) y no por el contrario de manera concreta de Dios y del hom¬ 
bre, sea anatema». QUINTIAN., Epis. Parr. 13 (ACO III, 17). 

135 La Biblia no niega el anhelo de Adàn: ser como Dios (fin esencial del hom¬ 
bre), sino los medios que utiliza para alcanzarlo: el rapto (gesto de Adàn descrito por 
Gén 1), proponiendo la obediència de Cristo, descrita en los evangelios y en Flp 
2 , 6 - 11 . 
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Hijo, y bajo la acción del Santo Espíritu. Sin embargo la fe y la cari- 
dad prevalecen sobre el saber m , viendo en la «gnosis de falso nom¬ 
bre» su mayor enemigo, ya que ésta quiere apoderarse de la realidad 
divina y, superando la fe, fundar la comunión con Dios en el saber o 
en la acción (teúrgia) 137 . Ni la razón trascendental, ni la ciència po¬ 
sitiva, ni la magia en sus formas primitivas o científicas pueden fun¬ 
dar a Dios, reclamar su comunicación al hombre, trasponer la finitud 
al Infïnito, redimir. El mito, la magia y la metafísica nada aborrecen 
màs que la carne. El cristianismo, en cambio, se funda en estas rea- 
lidades: la encarnación de Dios, la eucaristia de la Iglesia y la resu- 
rrección de nuestra carne. El cristianismo es positividad, historia, 
persona; no mera idea, mito o ideologia. El atenimiento a esa positi¬ 
vidad es su salvaguarda perenne. El Dios encamado ya es solidario 
del tiempo, tierra, pueblo y paisaje. La fe reclama la actitud encama- 
tiva y la afirmación personalizadora para escapar a toda degrada- 
ción. «Un Dios encamado no corre el peligro de convertirse en una 
fórmula» 138 . La fe, la oración, la celebración comunitària, la moral 
evangèlica, la obediència a la autoridad apostòlica son la salvaguar¬ 
da y real garantia de un cristianismo cristiano. 


4. La encarnación como misterio 

La encarnación es un misterio. Los concilios, tras afirmar la 
unión de Dios con el hombre, repiten constantemente que esto acon- 
tece de una manera inefable e incomprensible para nosotros. 

«La encarnación es un misterio propiamente dicho. 1. Porque 
Dios, que sustenta la naturaleza humana, sólo en la visión beatifica 
puede ser conocido en sí. 2. Porque el enunciado: “Dios se ha encar- 
nado” o “Cristo es hombre y Dios” no nos es conocido sino por reve- 


136 Cf. Ef3,19; 1 Cor 12-13; 1 Cor 8,11; Rom 14,13-23. 

137 El NT hace el elogio del conocimiento verdadero y denuncia la gnosis 
«pseudónima» (Flp 3,8; 1 Tim 6,20). Cf. H. M. FÉRET, Connaissance biblique de 
Dieu (Paris 1955); J. DUPONT, La connaisance religieuse dans les épitres de Saint 
Paul (Louvain 1949); W. SCHMITHALS, «ytvtíxmo», «yvoxnç», en DENT I, 746-756; 
R. BULTMANN, TWNT I, 688-719; X, 1024. 

138 «La màs gloriosa de las invenciones divinas es haber imaginado un medio 

seguro e imperioso para salvamos de lo vago y de lo abstracto, para convertir nuestra 
religión en concreta y viviente. Un Dios encamado no corre el peligro de convertirse 
en una fórmula. Nuestras relaciones con él seran personales o no seran. Invisible 
como un recuerdo, pero màs real que todas las creaturas visibles, este Dios encama¬ 
do constituye el centro de la devoción de Newman». H. BREMOND, Newman (Paris 
1906)241-242. c 
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lación, no emerge del curso natural de las cosas ni puede ser demos- 
trado partiendo de los principios de razón natural o de las verdades 
reveladas sobre la esencia divina y sus operaciones ad extra. Ademàs 
porque la concordia entre la unidad de persona y la dualidad de natu- 
ralezas directamente no es evidente. La realidad de la unión hipostà- 
tica puede ser esclarecida con términos y analogías tomadas de las 
creaturas; sin embargo, de modo imperfecto, de manera que tales tér¬ 
minos y analogías contienen e inducen a error si se acentúa aquello 
en que son deficientes para expresar el orden divino» I39 . 

Se acoge en obediència a la revelación de Cristo y bajo la luz del 
Espíritu. Antes de ellas no es pensable ni exigible; después no es de¬ 
mostrable como necesaria. La reflexión teològica muestra que no es 
contradictòria, ya que la encarnación prolonga hasta el màximo la 
creación como el otorgamiento que Dios hace a lo otro de su ser-ra- 
zón-libertad-autonomía. Cristo es la expresión màxima de la libertad 
creante y de la libertad creada. Y precisamente porque es lo màximo 
se convierte en norma para entender todas las demàs relaciones entre 
el Creador y la creatura. Él que es la expresión perfecta de lo que 
Dios da y de lo que el hombre recibe es asi el canon de toda perfec- 
ción y libertad, de toda relación del hombre con Dios. El «homo do- 
minicus» 140 es asi en su existència en el mundo la medida de todo 
hombre, a la vez que por su Espíritu nos da la potencia para ser hom- 
bres nuevos conformes a él (Ef 2,15; 4,24). 


139 B. XlBERTA, Tractatus de Verbo Incarnato, II (Matriti 1954) 652. 

140 Cf. A. GR1LLME1ER, «Kuptatóç (tvBpomoç. Eine Studie zu einer christologi- 
schen Bezeichmung der Vàter», en Fragmente zur Christologie, 152-214. 
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Introducción 

VERE DEUS ET VERE HOMO 

El NT y la confesión de fe cristiana hablan de un único y mismo 
Senor Jesucristo, quien siendo Dios se hizo hombre y tomó figura de 
esclavo. Los concilios explicitan el destino y la naturaleza de Cristo 
afírmando que el Hijo etemo existió encamado y tiene que ser reco- 
nocido perfecto en la humanidad y perfecto en la divinidad, mante- 
niendo cada una de las dos naturalezas sus propiedades 

A lo largo de la historia moderna la cristología ha pensado a Cristo, 
partiendo del esquema calcedonense, con categorías abstractas y estati- 
cas (persona, subsistència, naturaleza, propiedades). El NT, en cambio, 
se refiere siempre a un sujeto en situación concreta: un hombre judío, 
con su destino determinado por una peculiar relación con Dios, a la vez 
que por la reacción de los hombres frente a él. El método no es ir de 
Calcedonia a la Biblia sino a la inversa: partir de la Biblia hasta llegar a 
Calcedonia, avanzar desde el relato histórico sobre Jesús y desde la ex- 
periencia vivida bajo la acción del Espíritu en la Iglesia para llegar a 
descubrir las estructuras que fundan su posibilidad. Esto significa, en 
concreto, que para entender el vere homo hemos de partir no del con¬ 
cepto general de humanidad sino de la concreta humanidad de Jesús. 
Todo lo que digamos sobre la unión hipostàtica tiene que tener su en- 
tronque en la historia vivida de Jesús. Descubriremos su persona viendo 
cómo él actúa en cuanto sujeto en libertad, con decisión y responsabili- 
dad. Lo que se diga sobre las dos naturalezas tiene que emerger de la 
explicitación de su humanidad diaria, realizada en relación con Dios y 
en relación con los hombres. En el capitulo anterior hemos expuesto la 
verdadera divinidad de Jesús, partiendo de su relación con Dios, de su 
conciencia de fíliación, de su equivalència dinàmica con el Padre. En 
este capitulo exponemos su verdadera humanidad, la historia vivida por 
Jesús en el mundo y su relación con el medio humano, social, político y 
religioso del judaísmo en que nace y crece. 

Proponemos cuatro accesos para comprender esa humanidad, co- 
menzando por su origen (àp%fj). Para comprender las cosas hay que 
conocer su nacimiento y verlas desarrollarse. «Conocemos mejor las 
cosas cuando conocemos su gènesis e investigar es buscar de dónde 
procede el comienzo del movimiento» 1 2 . Una vez que hemos afirma- 

1 Cf. Flp 2,6-11; Jn 1,14; DS 125 (Nicea); DS 150 (Constantinopla); DS 
290-295 (Tomus ad Flavianum); DS 301 (Calcedonia). 

2 ARISTÓTELES, Política I, 2,1252a,24; Metafísica 984a,26-27. 
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do la procedència eterna de Cristo respecto del Padre en la etemidad, 
tenemos que conocer ahora su surgimiento en el mundo. San Juan ha 
jugado con esta dualidad: para saber «de dónde viene Jesús», hay 
que conocer a Dios y no sólo saber dónde està Nazaret. Podemos co¬ 
nocer sus parientes y la aldea de su nacimiento pero esto todavía no 
nos da a conocer su último origen 3 . Sin embargo, estas realidades 
concretas (lugar, pueblo, historia, cultura, madre, acción divina en su 
surgimiento) nos dicen el contenido concreto de su real humanidad. 
Luego analizamos su figura, preguntàndonos por el tipo humano que 
realizó, por el comportamiento publico que tuvo y por las semejan- 
zas con otras figuras paradigmàticas de humanidad. Entendemos 
comparando. En tercer lugar accedemos a su persona con tres for- 
mulaciones clàsicas en cristología: su constitución metafísica, psico¬ 
lògica y moral (ser, conciencia, libertad). Finalmente preguntamos 
por la peculiaridad de su vida personal y biogràfica. 


A) EL ORIGEN 

I. ESTADOS Y ESTADIOS EN EL ITINERARIO DE CRISTO 

Los textos que nos hablan simultàneamente de la preexistencia 
eterna y de la filiación temporal, de su divinidad (forma de Dios) y 
de su humanidad (forma de esclavo), pertenecen a las fases primeras 
del NT 4 . La filiación de Cristo respecto del Padre, su envio al mun¬ 
do y el nacimiento de una mujer bajo un régimen legal judío, van 
unidos en los textos paulinos. 

«Al llegar la plenitud de los tiempos, Dios envió a su Hijo nacido 
de mujer, sometido bajo la ley, para redimir a los que estaban bajo la 
ley, a fin de que recibiéramos la filiación. Y por ser hijos envió el 
Espíritu de su Hijo a nuestros corazones que grita: “abba Padre”» 
(Gàl 4,4-6). 

Este texto nos obliga a pensar la realidad personal de Cristo dis- 
tinguiendo sus estados o formas sucesivas de existència, y consi- 
guientemente a una comprensión dinàmica y «econòmica», contan- 
do con su historia, viendo su esencia como sucesión en integración 

3 Cf. Jn 6,42 (contraposición entre el origen humano —Jesús el hijo de José— y 
el origen divino —ha descendido del cielo—); 7,27. 

4 En este sentido la cristología paulina no es «tardía», pese a ser «alta» 

(Hoheitschristologie), sino la màs primitiva. Cf. M. HENGEL, «Christologie und neu- 

testamentliche Christologie», en Neues Testament und Geschichte. FS O. Cullmann 

(Zürich 1972) 43-67. 
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diferida y no sólo como realidad constituida de una vez para siem- 
pre 5 . El NT piensa desde el final en retroactividad 6 . Desde él habla 
del status exaltationis (glorificación-constitución como Senor), del 
status exinanitionis (kénosis, humillación, cruz, muerte), del status 
aeternitatis (preexistencia). Junto a este esquema que parte de la glo- 
rificación y, volviendo la mirada a la historia, llega a la preexisten¬ 
cia, hay otro que se centra en la historia de Jesús vista desde su ori¬ 
gen en el Padre: ingreso en el mundo, trànsito por él, salida de él y su 
glorificación final como resultado de su humillación 7 . 

En 2 Cor 8,9 se dice que el que era rico se hizo pobre; en Jn 
1,14 que el Logos se hizo came; en Rom 1,3 que el que era Hijo de 
Dios nació de la estirpe de David; en Flp 2,6-11 que el que existia 
en la forma de Dios tomó la forma de esclavo y apareció como 
hombre entre los hombres. Tenemos por tanto un doble origen del 
mismo sujeto: origen celeste y origen terrestre. El primero lo refie- 
re a Dios como Padre, a la forma divina de existència, a la riqueza 
pròpia de Dios. El paso de una a otra es fruto de su generosidad 
(xapiç) y de la condescendència del Padre, que remite a su plan 
previo de salvación (Gàl 4,4; Rom 5,6). El envio del Hijo al mun¬ 
do, para que naciera de mujer, tiene lugar en la plenitud de los tiem¬ 
pos. La encamación es el kairós, el instante, en que dentro del flujo 
del tiempo se da la intersección del tiempo por la eternidad y en el 
que la acción divina lleva a cabo su propósito 8 . Esa plenitud no 
viene dada por la maduración intrahistórica del hombre, ni por la 
esperanza explícita de una revelación divina, ni porque la evolu- 
ción biològica o cultural requirieran esa presencia de Dios como su 
fase necesaria, o porque la carència de redención fuera sentida con 
especial intensidad. El envio del Hijo responde a un plan divino, 
preestablecido en libertad, al que sin embargo no le son ajenas las 
preparaciones intrahistóricas, como condición de posibilidad para 
reconocer y acoger la oferta divina. Hay por tanto una reciproci- 
dad: porque el desarrollo de los hombres había llegado a un deter- 
minado punto, Dios envió a su Hijo. Pero no menos verdad es que 
la realidad del Hijo excede todas las preparaciones posibles. La 


5 La CTI ha recogido un término de la filosofia moderna (Seinsgeschichte = his¬ 
toria del ser) y lo ha aplicado a Cristo. Cf. «Cuestiones selectas de cristología», en 
Documentos, 223. 

6 La retroactividad de la fe pascual explica la singularidad de los evangelios 
como género literario, al describir a Jesús de Nazaret bajo los rasgos del Kyrios de la 
confesión, como ser humano y divino a la vez. Cf. A. DESCAMPS, Jésus et l’Église. 
Études d’exégèse et théologie (Leuven 1987) 283-399. 

7 Sto. TOMÀS lo sigue en su ST III q.29-47. 

8 Cf. C. H. DODD, La predicación apostòlica y sus desarrollos (Madrid 1974). 
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plenitud del tiempo no llevó consigo el envio del Hijo sino que el 
envio del Hijo constituyó la plenificación del tiempo 9 . 

La «forma de esclavo», la «came», la «pobreza», la «fíliación de 
David según la came» son por consiguiente el segundo capitulo de 
una historia personal del Hijo. El hombre Jesús que conocemos por 
los evangelios tiene una existència prèvia que prolonga, revela y en- 
riquece con su existència mundanal. Su encamación fue percibida 
como una hendidura de la etemidad en el tiempo (esquema griego), 
o del mundo futuro anticipàndose a éste (esquema bíblico). 


II. GÀLATAS 4,4: NACIDO DE MUJER, CONSTITUIDO 
BAJO LA LEY 

Gàl 4,4-6 es el texto mas significativo de todos, porque lleva 
consigo el mayor número de elementos teológicos a la vez que antro- 
pológicos. Ante todo la diferenciación clara de tres realidades coor- 
denadas: 

— El sujeto y centro de las afirmaciones es Dios: él envia su 
Hijo al mundo, naciendo de mujer, y su Espíritu a los corazones de 
los hombres. 

—- El «envio» designa en el primer caso (4,4) el nacimiento his- 
tórico del que con anterioridad era Hijo de Dios, no la llamada profè¬ 
tica de Jesús y su envio a predicar el Reino, ni tampoco el envio del 
Resucitado en el Espíritu. 

— En el segundo caso, el «envio» (4,6) designa el derrama- 
miento del Espíritu en la Iglesia, en una especie de Pentecostés 
permanente 10 . 

El resultado de este envio del Hijo es su constitución como 
miembro de un pueblo, determinado por una historia de la promesa 
(bajo la ley). Todo esto no lo era Jesús antes sino que comienza a 
serio desde este instante. San Pablo no explicita los contenidos pre¬ 
cisos de la matemidad ni del nacimiento. Por él no hubiéramos cono- 
cido el nombre de quien engendro, llevó en su seno y dio a luz a Je¬ 
sús. Pero Pablo en ese texto no intenta ofrecer la biografia de Jesús 
sino situarle en el plan de Dios, en relación con la ley y la promesa 
veterotestamentaria. Ésa es la grandeza de Maria en todos los textos 
del NT: su silencio y su servicio, después de consentir a la propuesta 
que Dios le hace. Por Maria se inserta el Hijo en el mundo, con todo 

9 «Non enim tempus fecit mitti Filium sed e contra missió Filii fecit tempus ple- 
nitudinis». M. LUTERO, WA 57,30,15. 

10 Cf. H. SCHLIER, Der Brief an die Galaler (Gòttingen 1962) 194-196; 

A. OEPKE, Der Brief des Paulus an die Galater (Berlin 1960) 95-97. 


el realismo con el que los humanos llegamos a ser. La verdad de la 
encarnación, y por consiguiente de la redención, va ligada a la ver¬ 
dad de Maria. Si ella no es una mujer libre; si no otorga su cuerpo y 
alma para que nazca el Hijo de Dios, no hay encamación ni hay re¬ 
dención. Por eso donde ella no es tomada absolutamente en serio 
como persona real, consintiendo a Dios y cooperando con él, no hay 
cristianismo pleno. Su «sí» consciente y cooperante con Dios es la 
condición para que él sea Emmanuel; y no lo quiere ser sin nosotros, 
presentes y anticipados en el consentimiento de Maria. Frente a todo 
docetismo antiguo y moderno, el realismo de la encamación està li- 
gado al realismo de Maria su madre. Tocar, negar o no tomaria en 
serio es tocar, negar o no tomar en serio a Cristo. 

El texto no hace alusión ninguna a su madre como persona par¬ 
ticular ni a la ausencia de padre; ni afirma ni niega la concepción vir¬ 
ginal de Jesús, ya que el acento recae sobre su condición humana y 
su pertenencia al pueblo de la alianza. El interès del autor es soterio- 
lógico: mostrar que por este doble don, el envio del Hijo y del Espí¬ 
ritu, Dios ha relevado a los hombres de la esclavitud y, trasladàndo- 
los al Reino de su Hijo, los ha hecho participes de su fíliación y li- 
bertad 11 . San Pablo establece el hecho de la inserción del Hijo en el 
mundo, pero no explicita el cómo del origen humano de Jesús. Fren¬ 
te a San Juan, San Pablo, Hebreos y Cartas deuteropaulinas que offe- 
cen una cristología del Hijo preexistente y, por tanto, pensada desde 
el arriba trinitario, los sinópticos comienzan su cristología mesiànica 
de Jesús desde abajo, haciéndonos asistir al nacimiento y aparición 
en lugar y tiempo concretos, mostrando sobre la marcha de la histo¬ 
ria la conexión que va teniendo lugar entre Dios y Cristo, la unidad 
de su persona con él y la procedència humana de la salvación. 


III. MATEO-LUCAS: CONCEBIDO POR OBRA DEL 
ESPÍRITU SANTO DE MARÍA VIRGEN 

Mateo y Lucas narran en textos independientes entre sí, con es- 
quemas e intereses distintos (Mt 1-2; Lc 1-2), la concepción de Jesús 
de Maria virgen como resultado del poder del Espíritu Santo, sin co- 
laboración de varón: «El àngel respondió a Maria: “El Espíritu Santo 
vendrà sobre ti y el poder del Altísimo como sombra te cubrirà; por 
ello lo que nacerà serà llamado Santo, Hijo de Dios”» (Lc 1,35). El 
àngel le dijo: «José, hijo de David, no temas recibir a Maria tu mujer, 

11 Cf. H. MERKLEIN, «Zur Enstehung der urchristlichen Aussage vom pràexis- 
tentem Sohn Gottes», en G. DAUTZENBERG y otros (Hg.), Zur Geschichte des 
Urchristentums (Freiburg 1979) 43. 
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pues lo engendrado en ella lo es por obra del Espíritu Santo» (Mt 
1,20). Estas dos expresiones sinónimas, que remiten a la acción crea¬ 
dora y a la revelación de la glòria de Yahvé (Gén 1,2; Éx 40,34), son 
la clave de todo el relato de la concepción de Jesús: rcvengoc dytov = 
Espíritu Santo y Súvapiç; íiyícrtou = la potencia del Altísimo. Jesús 
aparece en el mundo surgiendo de una mujer virgen, como resultado 
de una intervención de Dios que, solicitando su colaboración a la 
realización del plan divino de salvación para los hombres, forja en 
ella por la acción creadora del Espíritu, como en una nueva creación, 
una humanidad para su Hijo. La novedad del hombre Jesús resulta 
de esa iniciativa creadora de Dios que, sin la colaboración de un 
hombre, le confiere una existència humana. 

La concepción virginal de Jesús està atestiguada sólo en Mateo y 
Lucas; procede de una fase posterior a Marcos y Q, y su genero lite- 
rario es distinto del resto de las perícopas evangélicas. Con estos re- 
latos, elaborados a la luz de la resurrección y proyectando sobre el 
origen lo que habían descubierto al final, los evangelistas quieren 
responder a la pregunta por la identidad profunda de Jesús, fundàn- 
dola en su origen: el que había sido acreditado como Hijo en la re¬ 
surrección, había nacido como el Mesías, el Hijo de David, y era 
el Hijo de Dios 12 . Las genealogías establecen su conexión con 
Abrahàn y David, padres del pueblo judío, con Adàn y Dios, origen 
de la humanidad (Mt 1,1-17; Lc 3,23-38). Jesús nace como heredero 
de un pueblo y de toda la humanidad, para encabezarlos en una nue¬ 
va historia. Ante una cuestión tan central como ésta tenemos que dis- 
tinguir: el hecho histórico, el sentido teológico, la normatividad para 
nuestra fe y la inserción dentro de la lògica cristológica. 


1. El hecho de la concepción virginal 

El hecho està atestiguado por ambos evangelistas por separado: 
Lucas centrado en Maria (representante de la humanidad que respon- 
diendo colabora al proyecto de Dios), Mateo centrado en José (re¬ 
presentante de la historia judía en la que se inserta Jesús). Si difieren 

12 Cf. los comentarios a los relatos de la infancia en H. SCHÜRMANN, Das 
Lukasevangelium, I (Freiburg 1969) 18-145, esp. 58-64 y 132-133 con bibliografia 
completa, y J. GNILKA, Das Matthàusevangelium, I (Freiburg 1988) 22-33 (excursus 
sobre el nacimiento virginal, con bibliografia en 32-33); O. GONZÀLEZ DE 
CARDEDAL, Aproximación, 487-490; R. E. BROWN, The virginal Conception and the 
bodily Resurrection (New York 1973); ID,, El nacimiento de! Mesías (Madrid 1986) 
517-533; J. A. FlTZMYER, Catecismo cristológico. Respuestas delNT (Madrid 1997) 
31-38. 
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en aspectos concretos, coinciden en lo esencial: los protagonistas, 
Maria y José; el àngel del Senor como mensajero del designio de 
Dios e intérprete de la misión salvadora de Jesús, hijo de David; la 
concepción por obra del Espíritu Santo y el nacimiento antes de que 
vivieran en común en tiempo de Herodes en Belén de Judà; su insta- 
lación en Nazaret. Hay por lo menos doce puntos en los que Mt y Lc 
coinciden 13 . El relato en ambos casos tiene como misión primordial 
insertar a Jesús en la línea de David y legitimarle como mesías daví- 
dico, algo que también hace Pablo: «nacido de la estirpe de David 
según la came» (Rom 1,3). Sin embargo, las aserciones trascienden 
lo que hubiera sido necesario para afirmar la filiación davídica. Lo 
que nace es Hijo de Dios (Lc 1,35) y ademàs José recibe el encargo 
de darle un nombre que dice su relación con Dios —es «Emma- 
nuel», «Dios con nosotros» (Mt 1,23)— y su función para los hom¬ 
bres —es Jesús, «Yahvé salva», pues él salvarà a su pueblo de sus 
pecados (Mt 1,21)—. En ese contexto recibe la profecia de Is 7,14 
todo su peso 14 . Otra cuestión es saber la procedència de estos rela¬ 
tos, cómo surgen y cuàles son las fuentes de información respecto de 
algo que sólo los dos protagonistas podían conocer. fRemonta la no¬ 
ticia a una «íntima tradición familiar» (H. Schürmann), que se comu¬ 
nica en fecha tardia, o se infiere el hecho a partir del final (la resu¬ 
rrección), que reclama su equivalència en el principio, siendo allí ya 
Jesús Hijo de Dios por la acción del Espíritu (Rom 1,4; Lc 1,25; Mt 
1 , 20 )? 


2. El sentido 

La afirmación cristiana presupone la verdad de los hechos narra- 
dos. Ahora bien, hecho y sentido son inseparables en la tradición bí¬ 
blica. Para interpretarlos hay que situarlos en continuidad con los re¬ 
latos veterotestamentarios del nacimiento de hombres providenciales 
(profetas, jueces, guías) llamados a cumplir una misión especial al 
servicio del pueblo. La continuidad no significa, sin embargo, la 


13 Cf. FlTZMYER, ibid., 33-34; C. PERROT, «Les récits d’enfance», en Jésus (Pa¬ 
ris 1999) 35-38. 

14 La cita de Is 7,14 es la primera de las llamadas «citas de reflexión» con las 
que Mateo ilumina a Jesús desde el AT y el AT desde Jesús. El sentido literal de Is 
7,14 es ya difícilmente elucidable. La tradición eclesial ha visto en la mujer, la joven 
(mpeévoç) de los LXX, a Maria la virgen. Lo esencial es la conexión entre «Dios 
con nosotros» (Is 7,14) abriendo el evangelio y cerràndolo: «Yo estaré con vosotros 
hasta la consumación del mundo» (Mt 28,20). Jesús es la unidad de la historia salví- 
fica, la conexión entre el AT y la Iglesia. Cf. J. Gnilka, o.c., 20-22. 
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igualdad 15 . Lo mismo que la encamación es consumación de la 
creación y de la alianza y, sin embargo, tiene una novedad absoluta, 
así el surgimiento virginal de Jesús es el fruto de una especial inter- 
vención de Dios, que prolonga hasta el límite su acción respecto de 
los protagomstas del AT, pero tiene una radical diferencia. Dejamos 
a los exegetas la cuestión de la estructura literaria de los relatos de la 
infancia y de las fuentes informativas respecto de la concepción vir¬ 
ginal 16 . Comenzamos excluyendo interpretaciones falsas. 

— Puramente espiritualista, que reclama la concepción virginal 
del Mesías desde una concepción negativa de la relación entre hom- 
bre y mujer. Aquí se parte de una comprensión depreciativa del sexo 
o del cuerpo, como si éstos íueran antidivinos, procedieran no por 
creación de Dios sino del diablo o íueran derivados de un pecado 
previo de los hombres. En el AT y judaísmo lo normal es el matrimo- 
mo, lo doloroso es la esterilidad, y la virginidad aparece sólo en for- 
mas limites de existència, tales como la de algunos profetas. 

— Puramente metafòrica, que la reduce a una manera de decir la 
total presencia de Dios en Jesús y su trascendencia sobre toda posibi- 
lidad humana. El portador de la salvación no podria ser sólo hombre, 
y por ello seria descrito como fruto de la especial mtervención de 
Dios. Se niega el hecho histórico y se reduce a sola idea (theologoú- 
menon). 

— Puramente biològica, como si se tratase de una acción física 
de Dios o del Espíritu en el cuerpo de Maria, a la manera de los rela¬ 
tos paganos de unión de un dios con una mujer. 

La primera interpretación es una expresión del etemo docetismo 
y gnosticismo que rechazan la creación, la matèria y el cuerpo ale- 

15 Cf S MUNOZ IGLESIAS, Los evangelios de la infancia I-IV (Madrid 
1986-1990) No entramos en los problemas del género literano del relato, de los mé- 
todos deràsicos y de los midrasín La cuestión de la «verdad» cnstológica no se re- 
suelve con cuestiones exegéticas aisladas, remite al problema hermenéutico de fon¬ 
do 6 Quién interpreta el sentido real de un texto bíbhco cuando varias mterpretacio- 
nes serian filológicamente posibles? 

16 En la tercera fase de la tradición evangèlica (Mateo y Lucas) se afirma mdis- 
cutiblemente En la segunda (vida de la Iglesia prèvia) debía haber ya esa convic- 
ción, ya que los dos evangelistas son tnbutarios de ella por caminos distintos ^.Cómo 
surge la noticia primera? Hay cuatro hipòtesis 1) Información de José o Maria, «me- 
monas de família», que pasan a la Iglesia 2) Es resultado de una deducción teològi¬ 
ca aplicado el titulo Hijo de Dios a Jesus en el final en la resurrección, se le transfïe- 
re también al principio 3) Es la transposición a Jesus de la forma de explicar el naci- 
miento de los heroes paganos, fruto de la umón de un dios con una mujer 4) Le fue 
aplicada a Cnsto una tradición existente en el judaísmo de la diàspora sobre el naci- 
miento virginal de los patriarcas Ahora bien, la dificultad para fijar el origen del re¬ 
lato, no invalida la verdad relatada, que la Iglesia ha mterpretado en su confesión de 
fe Cf J A FlTZMYER, El evangeho según Lucas, II (Madrid 1987) 106-108 
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jando a Dios de ellas; la segunda deriva del sentimiento modemo de 
la creatura que la «blinda» frente a Dios, como si la consistència hu¬ 
mana fuera mayor impermeabilizàndose a la acción divina y no ha- 
ciéndose dòcil y dúctil para ella; la tercera olvida los principios fün- 
damentales de la relación entre el Absoluto y la creatura: Dios no en¬ 
tra en juego y sinergia con el hombre como un factor mtramundano, 
como una causa mas de este mundo. La noción de creación, trascen¬ 
dencia y santidad de Dios, el significado del Espíritu en el AT y NT, 
ponen una radical distancia frente a la concepción pagana del naci- 
miento de los héroes o semidioses, aun cuando haya alguna semejan- 
za literana en los relatos 17 . 

La interpretación verdadera implica las dimensiones siguientes: 

a) Sentido histórico-salvífico Corresponde a la lògica de una 
acción divina que cada vez va llegando màs al corazón de la creatu¬ 
ra, mmediatizàndose a su libertad, forjàndola y haciéndola divina en 
la medida en que le otorga mayor participación en su ser y le confia 
una misión màs importante. El Espíritu ya actuaba moviendo a los 
profetas y superando las dificultades previas que encontraba para lle¬ 
var a cabo una misión divina (mujeres: Sara, Ana, Isabel; profetas: 
Isaías, Jeremías). Esta acción divina es la forma límite de una pala- 
bra de creación y de elección. No son relatos de un portento màgico, 
de un enigma biológico o metafísico, sino de un plan salvífico de 
Dios. Y para lograr ese fin ordena los acontecimientos y lleva la 
realidad a su posibilidad màxima, porque «a Dios nada le es 
imposible» l8 . 

b) Sentido realista. La acción divina no pasa rozando a los 
hombres como si el respeto de la libertad humana le impidiera a Dios 
adentrarse hasta la entrana de su creatura. La glona de la creatura es 
poder oir, obedecer y expresar a su Creador. «Celsa creatura in con- 
templatione et capacitate maiestatis. Summa creatura in audientia et 
obaudientia creatoris» 19 . La humanidad que surge por la acción del 
Espíritu està tocada por la presencia y comunicación absoluta de 
Dios y por ello es absolutamente divina y suya, a la vez que la expre¬ 
sión suprema de la creatura. Esa humanidad del Hijo expresa y 

17 Cf G L MULLER, Was heisst «Geboren von der Jungfrau Maria» 7 Eme 
theologische Deutung (Freiburg 1991), ID, «Chnstologie», en Glaubenszugange 
Lehrbuch der Dogmatik, II (Paderbom 1995) 155-161 

18 Cf Gén 18,14, Job 42,2, Jer 32,17, Mc 10,27, 14,36, Lc 1,37 

19 San Bemardo muestra que el Hijo, por ser la Imagen de Dios, es la Justícia, la 
Verdad, la Sabiduría El alma es «conforme a la imagen», por eso capaz y necesitada 
de ellas «Est tamen earundem capax, appetensque, et inde fortassis ad imaginem 
Celsa creatura in capacitate qiadem Maiestatis, m appetentia autem rectitudims in¬ 
signe praeferens» Sobre el Cantar de los Cantares 80,2 (BAC V, 990) 
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prolonga su filiación eterna respecto del Padre y su relación con el 
Espíritu. 

c) Sentido simbólico. Es expresión de la fecundidad absoluta 
que tiene lugar cuando la oferta de Dios y la respuesta humana con- 
vergen. Maria pone su persona a disposición de Dios absolutamente 
y Dios pone su Hijo a disposición de la humanidad absolutamente. 
La persona de Maria, haciéndose toda ella disponible para que de 
ella tome el Hijo corporeidad humana, llega así al extremo de su au¬ 
tonomia creadora. El Hijo que nace es su Hijo y es a la vez el Hijo de 
Dios, porque es fruto de la acción creadora del Espíritu Santo, que le 
ha forjado al Hijo una expresión humana connatural a su persona di¬ 
vina. La concepción virginal no es la causa de la filiación divina de 
Jesús sino su signo revelador. 

«El componente cristológico, según el cual Jesús desde el seno de 
su madre està ordenado en una forma singular a Dios, se conjuga con 
un componente soteriológico. La acción de Dios en el hombre Jesús 
tiene que mostrar que éste està destinado a ser Emmanuel. La de- 
signación de Jesús como Hijo de Dios en este contexto caracteriza 
su elección y convierte su nacimiento en un acontecimiento 
revelador» 20 . 

Jesús es así fruto de la acción creadora de Dios y de la receptivi- 
dad oferente de Maria; la salvación es toda ella fruto de la autodona- 
ción de Dios en su Hijo y del consentimiento de la humanidad en 
Maria. No hay autosalvación: la Salvación es Dios, y Cristo es Dios 
mismo revelado y dado como Emmanuel, el que salva del pecado, al 
otorgar un principio nuevo de existència 21 . 

El resultado de esta acción del Espíritu y de la colaboración de 
Maria es el Mediador. Todo él pertenece a Dios porque el Padre pro¬ 
longa hasta su expresión personal humana la relación intradivina; y 
todo él pertenece a Maria, porque ella es el sujeto consenciente y 
gestante de esa existència nueva del Hijo etemo, que en su seno ini¬ 
cia la carrera de hombre. Jesús se vuelve hacia Maria con la misma 
relación filial con que se vuelve hacia el Padre. La matemidad hu¬ 
mana con sus cuidados creativos es el medio para que en el alma de 


20 J. GNILKA, O.C., 32. 

21 «La convicción de la “concepción virginal’’, formulada muy tempranamente, 
expresa la idea de un empeno (engagement) de Dios en la existència misma de Jesús. 
Sin duda esto puede expresarse de maneras diversas y con ayuda de lenguajes dife- 
rentes (Mateo, Lucas, Pablo, Juan) [...] La diferencia de estos lenguajes demuestra a 
su manera la antigüedad del motivo radical que los inspira a todos, designando a Je¬ 
sús en su indecible proximidad a Dios». CH. Perrot, Jésus, 38. 
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Jesús se vayan despertando y expresando las determinaciones filiales 
respecto del Padre. 


3. Normatividad para la fe cristiana 

Las primeras fórmulas de la fe cristiana se centran en la resurrec- 
ción y muerte, pero muy pronto el Credo integro esta afirmación: 
«Concebido por obra del Espíritu Santo y nacido de Maria Virgen». 
La tradición antigua de la Iglesia presupone el hecho positivo y lo in¬ 
terpreta con el mismo realismo con que interpreta la resurrección. Su 
validez se apoya en la vida vivida de la Iglesia y en el poder de Dios, 
sin que sea obstàculo para su enunciado el que sólo aparezca en dos 
textos bíblicos. La Iglesia ha vivido durante dos siglos sólo de su 
pròpia memòria y confesión, antes de remitirse a un NT citado como 
canon 22 . Con la doble aserción retenia la Iglesia la verdad divina y 
la realidad humana de Jesús frente a los dos tipos de herejías existen- 
tes en el origen: el ebionismo y adopcionismo, que reducían la per¬ 
sona de Jesús al orden profético, sapiencial o moral; el docetismo y 
el gnosticismo, que no otorgaban verdadera realidad camal a Cristo. 
La afirmación de un Jesús nacido de Maria Virgen y concebido por 
obra del Espíritu, es subrayada al aríadir: «Sin semen de varón» 23 . 
El hecho de no existir una causalidad viril hace que el Jesús que 
nace, siendo todo él de Maria, sea todo él fruto de la acción divina y 
sea por tanto Dios mismo el principal protagonista del hecho. Dios, 
en la persona del Hijo, fue concebido de Maria, fue llevado en su 
seno, fue alumbrado a la luz del mundo, nació. Así la historia de Je¬ 
sús es la historia de Dios, de forma que podemos decir con toda ra- 
zón: Deus natus, Deus passus, Deus mortuus. La afirmación contra¬ 
ria, según la cual Jesús nació de la cohabitación sexual de Maria y 
José, ftte tenida desde siempre como herètica. No se rechazó porque 
desde dentro de la Iglesia nunca fue afirmada. Otra cosa es la afirma¬ 
ción de la ulterior matemidad o virginidad perpetua de Maria. En el 
siglo xvi se condena a los socinianos que niegan simultàneamente el 
misterio trinitario, la concepción virginal de Jesús y el valor univer¬ 
sal de la muerte inclusiva de Cristo (cf. DS 1880). La concepción 
virginal de Jesús sólo afirma la forma de concepción de Jesús y nada 

22 Cf. Y. M. BLANCHARD, Aux sources du canon. Le témoignage d’Irénée (Pa¬ 
ris 1993). 

23 DS 1-76; 46 (siempre virgen). A partir del Símbolo de San Epifanio (374) en- 
contramos la doble afirmación: «encamado por obra del Espíritu Santo, nacido de 
Maria la virgen [...] sin esperma de varón». DS 42-44; 62; 189; 369; 503; 533; 547; 
619; 1337. 
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dice sobre otros hijos que Maria pudiera tener antes o después. Los 
evangelios hablan de otros hermanos y hermanas de Jesús. A partir 
de un momento dado se llega a la convicción de que Maria fue siem- 
pre virgen y que no tuvo conocimiento de varón, ni por tanto otros 
hijos. A esta afirmación se pudo llegar, a pesar de estar en aparente 
contradicción con los textos del evangelio, por el hecho de que el 
término griego à5eÀ<poí puede ser entendido en el sentido lato de pa- 
rientes. Sin duda esta palabra traduce otra aramea con la que se des- 
cribía la familia amplia. De hecho la palabra «primos» no existe en 
arameo. La Iglesia catòlica y ortodoxa afirman que se trata de pa- 
rientes, siendo Jesús el hijo único de Maria, mientras que la Reforma 
se inclina a considerarlos hermanos y hermanas naturales 24 . 


4. Relación entre la acción del Espíritu y la del Hijo 
en la encarnación 

En el NT hay dos maneras distintas de concebir la fíliación de Je¬ 
sús: una refiriéndola a la preexistencia eterna; otra refiriéndola a la 
concepción por obra del Espíritu y de una virgen. La fórmula «se 
hizo hombre naciendo de Maria virgen por obra del Espíritu» es el 
resultado de la convergència de ambas líneas. La una prolonga la lí- 
nea mesianológica del AT, donde se habla de «unción con el Espíri¬ 
tu» y por tanto éste ocupa un lugar central. La otra està centrada en 
las categorías de preexistencia, envio y encarnación, que recaen so¬ 
bre la persona del Hijo enviado. El que era Hijo desde siempre llega 
a ser Hijo en el tiempo 25 , en came, en forma de esclavo, en pobreza. 
Así lo ven Pablo y Juan; consiguientemente la encarnación està des¬ 
crita en relación al Padre y como una gesta del Hijo. Mateo y Lucas 
la ven sobre todo en la línea del AT como una gesta del Espíritu so¬ 
bre el Mesías. ^Cómo conjugar ambas lecturas? La primera ha pre- 
valecido en Occidente, con olvido del Espíritu; la segunda en la Igle- 
sia oriental, sobre todo por influencia de la teologia asiata y luego la 
alejandrina relativa a la unción del Verbo, sacerdote por el Espíritu. 
Esto significo acentuar el caràcter histórico de la acción pública y la 


«No es posible resolver fàcilmente basàndose únicamente en los testimonios 
del NT el problema de si los “hermanos y hermanas” de Jesús deben entenderse en el 
sentido estricto de hermanos de sangre o en el sentido amplio de parientes, familia- 
res. Esta última posibilidad no queda excluida, en absoluto». J. A. FlTZMYER, Cate- 
cismo cristológico..., 40. Cf. Ch. PerrOT, Jésus, 36. 

Cf. P. HÜNERMANN, «Gottes Sohn in der Zeit. Entwurf eines Begriffes», en 
^CHEFTdZYX (dir.), Grundfragen der Christologie heute (Freiburg 1975) 
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encarnación que abarca la concepción, el bautismo y el trayecto his¬ 
tórico hasta la consumación por la resurrección. Si sólo se tratase de 
que el Verbo actuase en el mundo, entonces seria suficiente la cristo- 
logia de la preexistencia; pero se trata de que el Hijo sea hombre. 
Esto significa que debe surgir la humanidad connatural, resultante de 
un proceso de constitución, realización y consumación. Esa es la 
fúnción pròpia del Espíritu, que va desde el comienzo de la existèn¬ 
cia inicial de Jesús hasta la consumación final. El Espíritu està pre- 
sente en el origen de la persona encarnada (concepción, bautismo), 
en su realización sucesiva (mensaje, milagros) y en la consumación 
de la obra de Cristo (muerte, resurrección). Lo mismo que en el or- 
den trinitario el Espíritu es el vinculo de unión entre el Padre y el 
Hijo, así también lo es en el tiempo. El Espíritu forja, cualifica y 
connaturaliza la humanidad de Jesús con el Hijo, desde el comienzo 
hasta el final de su existència terrestre. No hay una acción inmediata 
del Logos sobre la naturaleza humana, que entonces quedaria disuel- 
ta y fundida por su presencia invasora como una gota de agua en el 
mar, sino una «unción cualitativa, dinàmica de Jesús por el Espíritu 
en virtud de la cual su naturaleza humana queda habilitada para actos 
espirituales y queda habilitada para un nuevo régimen operativo» 26 . 
De esta forma acontece en la existència encarnada de Jesús el proce- 
so de relación trinitaria entre Padre, Hijo y Espíritu. Jesús es el Hijo 
concebido por la acción del Espíritu y en cuanto tal «el hombre del 
Espíritu» 27 , primero portado por él y luego su donador. 

La cristología de la preexistencia y de la concepción virginal na- 
cieron por caminos diversos como formas de acceso para compren- 
der la específica condición divina de Cristo. No se puede establecer 
una contradicción entre ellas, como quiere Pannenberg 28 . Tal con- 


26 «Los eclesiàsticos discurren con mayor sencillez y claridad (que los gnósticos) 
sin confúndir nunca la presencia no operativa del Verbo y la presencia operativa del 
Espíritu que, a modo de unción, habilita en el orden salvífico la humanidad del Verbo a 
partir del bautismo». A. Orbe, En torno a la encarnación (Santiago de Compostela 
19S5) 218-219. Cf. L. LADARIA, «Flumanidad de Cristo y don del Espíritu Santo», en 
EE 51 (1976) 321-345; ID., «Cristología del Logos y cristología del Espíritu», en G 61 
(1980) 353-360; ID., «La unción de Jesús y el don del Espíritu», en G 71 (1990) 
547-571; R. CANTALAMESSA, «“Incamatus est de Spiritu Sancto ex Maria Virgine”. 
Cristología e pneumatologia nel Simbolo constantinopolitano e nella patristica», en 
J. SARAlBA (ed.), Credo in Spiritum Sanctum (Città del Vaticano 1983) 101-125. 

2 Esta designación se funda en su concepción por el Espíritu (Hilario, «spiritua- 
lis conceptio»: De Trin. X, 35) y en haber sido constituido «en espíritu vivificante» 
por la resurrección (1 Cor 15,45). San Ignacio define a Cristo como «medico carnal y 
espiritual» (Eph. 7,2). 

28 Cf. W. PANNENBERG, «Concepción virginal y encarnación», en Fundamen- 
tos de cristología (Salamanca 1974) 174-187. Cf. J. GNILKA, Das Matthàusevange- 
linm 1,31-32. 
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tradicción tendría lugar si la concepción virginal se entendiese en el 
sentido de los mitos griegos o egipcios, en los que nace un héroe o 
semidiós de la unión carnal de un dios con una mujer. Pero en el caso 
de la concepción virginal, ni el Espíritu tiene una función biològica 
ni comienza a existir el Hijo: comienza a existir encamado. No el 
Hijo absolutamente sino su humanidad es la que surge de Maria por 
obra del Espíritu. Pablo afirma a la vez la preexistencia del Hijo y su 
gestación de una mujer (Gal 4,4), si bien no explicita la forma de su 
concepción. 


B) LA FIGURA 


I. FILIPENSES 2,5-8: «FORMA DE DIOS»-«FORMA DE ESCLAVO» 

«Tened en vosotros los mismos sentimientos que se dieron en 
Cristo Jesús, 

— quien existiendo en la forma (gop<|>ií) de Dios, no considero un 
tesoro aprovechable ser igual a Dios, 

— sino que se vació (ètcevcooev) a sí mismo tomando forma 
(l·iop<t>fj) de esclavo, hecho en semejanza (ògoícopa) de hombres y en 
su figura (cr/rjga) percibido como un hombre; 

— se rebajó a sí mismo hecho obediente hasta la muerte y muerte 
de cruz» (Flp 2,5-8). 

En este himno, que hay que leer percibiendo en el trasfondo la fi¬ 
gura negativa de Adàn como antítesis 29 y la figura positiva del Siervo 
de Yahvé como anticipo de la figura y desfiguración de Cristo en Is 
52,13-53,12, encontramos ya una expresión de la kénosis. Afirma de 
Cristo a la vez una forma de existència pròpia de Dios y una forma de 
existència pròpia de hombre. La construcción del texto expone la con- 
traposición entre las dos fases de la existència de Cristo y, de esta for¬ 
ma, muestra que su actitud es el modelo de los sentimientos de humil- 
dad y de sumisión que deben tener los miembros de la comunidad. 
Cristo no apeteció lo superior a él, ni siquiera retuvo su estatuto divino 
como si lo hubiera raptado sino que inició un camino que incluye tres 
momentos: desposesión del ejercicio de su condición divina (kevco- 
oiç); humillación apareciendo en el mundo como un hombre mas (xa- 
jceívüKnç); asimilación hasta el extremo de compartir la muerte en su 

29 ^Cuàl es la figura de contraste respecto de la cual se afirma la kénosis y hu- 
mildad de Cristo, como ejemplo para los miembros de la comunidad: Adàn, Satanàs 
o Alejandro, Heracles, Nerón, Calígula? Cf. J. M, FURNESS, «Behind the Phylippians 
Hymn», en Expository times 79 (1967-8) 178ss. 
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forma mas humillante en la cruz (oxaúptoatç). A tal actitud el Padre 
responde con la glorificación (2,9-11). 

Tenemos una doble contraposición. A lo que era su forma ante¬ 
rior a la encamación: «forma de Dios»-«igualdad con Dios», corres- 
ponde ahora su «forma de esclavo», su «semejanza con los hom¬ 
bres» y su «figura humana». El autor no se para en una reflexión me¬ 
tafísica sobre lo que es la esencia y existència divinas o lo que es la 
esencia y existència humanas de Cristo. Las da por supuestas y su 
afirmación es justamente el transito de una a otra, como gesto de ac¬ 
titud de servicio y de renuncia a la posesión pròpia. Se concentra en 
las condiciones existenciales de la encamación 30 . Para ello tiene que 
presuponer en Cristo la realidad de la forma de Dios, para hacer re- 
saltar por contraste la forma de esclavo. El transito de una a otra es 
caracterizado como vaciamiento, humillación y obediència hasta la 
muerte de cruz. Tenemos, por tanto, el paso de la condición divina 
preexistente a la condición humana en historia concreta bajo Poncio 
Pilato (5ouLeía), cuya esencia es la servidumbre. Cristo sigue siendo 
Dios pero dentro de las condiciones del mundo, y en los limites de la 
finitud, en el ocultamiento. La forma de esclavo no niega su condi¬ 
ción divina, pero la oculta 31 . Cristo existe en forma (gopóh), sem- 
blante (ópoícopa), figura (oxfipa) humanos. Es un hombre real con 
faz e historia concretas. Estas tres palabras afirman el realismo abso- 
luto de la humanidad de Cristo y excluyen toda negación o relativi- 
zación 32 . Las afirmaciones sobre la kénosis culminan mostrando 
cómo a la humillación sigue la glorificación y a la degradación del 
prestigio (crucifixión) la conquista de una nueva dignidad (nombre 
= ser Kyrios) (Flp 2,9-11). 


II. UNIVERSALIDAD, PARTICULARIDAD, 
SINGULARIDAD DE JESÚS 

Lo que Pablo nos ofrece como trasvase de la forma de Dios a la 
forma de esclavo, de su condición divina a su situación crucifica- 
da 33 , nos lo relatan los evangelios narrando su trayectoria històrica. 


30 Cf. P. LAMARCHE, Christ vivant. Essai sur la christologie du NT (Paris 1966) 
24-43, esp. 29-32. 

31 Cf. K. Barth, KD IV/1. Cap. 14: Jesucristo, el Senor como siervo. Pàrrafo 
19,1: El camino del Hijo de Dios a tierra extrana (die Fremde), p.171-320. 

Para el anàlisis exacto de cada uno de estos términos y su conexión con otros 
cercanos, como Só^a, eÍKcóv, eTSoç, ver comentarios. 

Dejamos abierta la cuestión de si en Flp 2,6-11 la KÉvoxnç designa el transito de 
la existència preencamatoria de Jesucristo «en forma de Dios» a la existència encarna- 
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Jesús es un judío galileo del siglo i de nuestra era, heredero de la his¬ 
toria de un pueblo, formado conforme a las tradiciones que determi- 
naban la vida de una familia rural en una aldea de Galilea, Naza- 
ret 34 . Todo lo que digamos en adelante de la humanidad de Jesús tie- 
ne que partir de este arraigo particular. No hay hombre sin tierra y no 
hay encamación sin una came determinada por unos genes y unos 
menes, por un legado biológico y un legado cultural. La encamación 
se realiza en la judeidad y toda negación de la condición judía de Je¬ 
sús equivale a la negación de su condición encamativa. Es bien sig- 
nificativo que el evangelio de San Juan, que en una primera lectura 
està centrado en el Hijo eterno de Dios, el Logos, y que da la impre- 
sión de ser antijudío, sin embargo es el que màs dimensiones con- 
cretas nos ofrece del hombre Jesús, hasta las làgrimas por el amigo 
Làzaro y ser presentado en el proceso ante Pilato como «el hom¬ 
bre» 35 . Al mismo tiempo es el evangelista que màs hincapié hace en 
la procedència nazaretana de Jesús y en que la salvación proviene de 
los judíos, 

«Encamarse “en la humanidad” es una abstracción soberana. 
Encamarse es que sea Hijo de Dios este individuo humano, que anda 
por las calles de Belén o de Jerusalén, en toda su concreción històrica 
y biogràfica. No es un singular de la especie humana sino un indivi¬ 
duo absolutamente concreto» 36 . 

La humanidad de Jesús tiene estos tres niveles: universalidad, 
particularidad, singularidad. 

a) Jesús es hombre. Hay un universal humano que se expresa 
en cada individuo, desde el que vive y hacia el que crece en una 
interacción creadora, ya que vamos siendo hombres en un acrecenta- 
miento permanente de lo humano, y vamos sabiendo qué es ser hom¬ 
bres a la luz y bajo la realización de la humanidad anterior que los 
individuos concretos van recibiendo, expresando y acrecentando. 


da o la relación entre la existència encarnada del que compartia condición divina con 
Dios, a una manera de vida que no muestra esa condición sino que se asemeja a los de- 
màs hombres. Las dos hipòtesis: preexistencia y encamación, o encamación en condi¬ 
ción divina y realización humiliada de esa condición divina, son exegéticamente posi- 
bles. A partir de Orígenes ha prevalecido la tesis de la preexistencia y encamación. 

34 Cf. J. GONZÀLEZ ECHEGARAY, Jesús en Galilea. Aproximación desde la ar¬ 
queologia (Estella 2000). 

35 Cf. F. J. MOLONEY, «The Fourth Gospel and the Jesus of History», en NTS 1 
(2000) 42-58; T. SÓDING, «“Was kann aus Nazaret schon Gutes kommen”? (Joh 
1,46). Die Bedeutung des Judeseins Jesu im Johannesevangelium», en NTS 1 (2000) 
21-41. 

36 X. ZUB1RI, El problema teologal..., 263. 
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b) El segundo nivel es la particularidad. Jesús es un judío. La 
relación entre lo universal y lo particular es un problema etemo de la 
filosofia. Teóricamente es insoluble, pero pràcticamente es manifies- 
to. Todos participamos y expresamos una misma humanidad pero 
cada uno es hombre en lugar y tiempo, en pertenencia social y herèn¬ 
cia cultural. Cada pueblo no es sólo un reflejo imperfecto de un pre- 
vio modelo perfecto; ni hay un paradigma de humanidad a cuya se- 
mejanza deban ser los demàs. Ninguna raza es soberana ni cultura 
ninguna es el canon de las demàs culturas. Cada hombre es un final 
pero a la vez es un comienzo. 

c) El tercer nivel es la singularidad; Jesús es único. Su condición 
personal no se explica sin el judaísmo pero no se explica enteramente 
sólo por el judaísmo. Si ya cada uno de nosotros excede su marco de 
nacimiento, Jesús fue el que rompió todos los marços en los que sur- 
gió, a la vez que rompé todos nuestros esquemas teóricos cuando in- 
tentamos reducirlo a una humanidad exclusivamente humana. 

La respuesta cristiana ha sido que su peculiaridad humana y judía 
estàn constituidas por su filiación divina, porque él es el Hijo de 
Dios encamado. Su humanidad es la humanidad de Dios. 


III. JESÚS: JUDÍO, GALILEO, NAZARETANO 

Jesús es un judío y no un ario 37 , nacido de una mujer judía y no 
resultado de una violación por un soldado romano, Panthera, como 
afirmó la polèmica de los primeros siglos y repitió Celso 38 . Esa ju¬ 
deidad es esencial. No es desechable o separable de su figura, como 
si Jesús hubiera sido judío bien a su pesar y todo su empeno hubiera 
sido instaurar un profetismo antilegalista, anticultual, antisacerdotal, 
anticipando un programa de ilustración moral y de simplificación in- 
telectualista de la religión judía. Así pensaba el protestantismo libe¬ 
ral del siglo xix, pretendiendo separar el evangelio del AT y a Jesús 
del judaísmo 39 . En el decenio nacional-socialista 1935-1945 se llegó 


37 Cf. J. KLAUSNER, Jesús de Nazaret. Su vida, su època, sus ensenanzas (Bar¬ 
celona 1989); G. VERMES, Jesús el judío (Barcelona 1977); ID., La religión de Jesús 
el judío (Madrid 1995); F. W. MARQUARDT, Das christliche Bekenntnis zu Jesus, 
demJuden. Eine Christologie I-II (München 1990-1991); P. WlNTER, On the Trial of 
Jesus (Berlin 1961); SCHALOM BEN CHOR1N, Bruder Jesus. Der Nazarener in jüdi- 
scher Sicht (München 1967); D. FLUSSER, Jesus en sus palabras y en su tiempo (Ma¬ 
drid 1975). 

38 Cf. ORÍGENES, Contra Celso 1,32 (BAC p.68-69). 

39 Cf A. VON Harnack, La esencia del cristianismo (Leipzig 1900-Barcelona 
1904). 
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a la negación del caràcter judío de Cristo y del cristianismo: Jesús 
habría tenido un origen no judío (W. Gründmann) y habría represen- 
tado un judaísmo sincretista (W. Bauer) 40 . 

A Jesús hay que entenderlo como se entiende a todo nino judío, 
que crece en una familia determinada por la oración, la sinagoga, el 
templo, el aprendizaje de la ley, los ritos de iniciación tanto religiosa 
como social, la circuncisión, el bar mizwah. Un judío aprende a leer 
por la Torà. Esta ordenación del judío a la lectura de la ley ha llevado 
consigo que el analfabetismo fúera en el pueblo judío una cuestión 
religiosa y no sólo cultural. La fidelidad a la revelación de Dios, fíja- 
da en la Torà, obligaba a los miembros del pueblo a saber leer para 
poder conocer esa revelación divina y responder a ella. Jesús sabia 
leer en hebreo, que era la lengua en que estaba escrita la Torà, a la 
vez que conocía el arameo, su lengua materna y en la que aquélla era 
explicada en la sinagoga. ^Sabía también griego o quizà algo de la- 
tín, dado que estas dos lenguas habían sido implantadas en la re- 
gión? 41 . Las lecturas sinagogales eran el fundamento de la forma- 
ción religiosa. El lector de la Torà, el que hacía la homilia y el archi- 
sinagogo desempenan un papel esencial en la vida religiosa de 
Israel. Las homilías del sàbado, el estudio en la «casa del libro» y la 
memòria viva, que retenia la mayoría de los textos sagrados y los 
transmitía a las generaciones siguientes, son las fuentes de la forma- 
ción humana y religiosa de Jesús. Jesús debe la forja de su alma hu¬ 
mana a sus padres, a su aldea, a la Torà y a la sinagoga. Para cono¬ 
cer esa alma hay que conocer el alma de Maria y José, la ordena¬ 
ción litúrgica de la sinagoga de Nazaret, las corrientes de 
espiritualidad, la orientación homilética y la legislación social, la 
situación política y religiosa del momento en que nace Jesús. La re- 

40 Cf. S. SlEGELE-WENSCHKEWITZ (Hg.), Christlicher Antijudaismus und Anti- 
semitismus. Theologische und kirchliche Programme deutscher Christen (Frankfurt 
1994). La tesis afirma que existia una diferencia entre la actitud religiosa de Jesús, 
nacido en Galilea, y el judaísmo central de Jerusalén. Jesús era galileo, es decir, seria 
ario en el sentido de la «Galilea de los paganos» (Is 8,23b). Origen por tanto no ju¬ 
dío. Jesús «galileo» ha significado también un Jesús abierto a influencias helenísticas 
y al margen tanto de la historia pasada como de los conflictos judíos presentes. Cf. 
G. THEISSEN-A. Merz, El Jesús histórico, 188-212, esp. 190-191. La vieja tesis de 
Bauer (1927) revive ahora en Crossan, al presentar a Jesús en cercanía al tipo de filo¬ 
sofo («un cínico judío de origen campesino») contrapuesto a las figuras característi- 
cas del judaísmo como el rabino o el profeta. J. D. CROSSAN, Jesús, vida de un cam¬ 
pesino judío (Barcelona 1994) 482; ID., Jesús: biografia revolucionaria (Barcelona 
1996). Cf. J. GONZÀLEZ ECHEGARAY, o.c., 121-152. 

41 Sobre las lenguas de Jesús y en tiempo de Jesús, cf. J. A. FtTZMYER, The Se- 
mitic Background of the NT (Grand Ràpids 1997); M. HENGEL, «Das Problem der 
“Hellenisierung” Judas im 1. Jahrnach Christus», en Judaica et Hellenistica, I (Tü- 
bingen 1996) 1-90. 
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lación íntima de Jesús con Dios, desde su infancia hasta su aparición 
pública, nos es desconocida. Un texto de Lucas define «la casa y las 
cosas (xà tou Jiaxpóç)» de Dios, su Padre, como la morada y misión 
personal de Jesús (Lc 2,49) 42 . 

La matriz nutricia de esa formación es el AT, sobre todo la lec¬ 
tura de los profetas y la recitación de los salmos. Éstos jugaràn un 
papel esencial en la redacción de los evangelios, que ponen en boca 
de Jesús textos sàlmicos, como el medio habitual con el que se ex- 
presa ante Dios, comprende su misión y vive su muerte. Con el 
Shemah Israel (Dt 6,4) se comienza el dia, con los salmos se viven 
los momentos cumbres y con su recitación se expira. La religión de 
Jesús en este sentido es la religión de Israel, conformada por sus 
experiencias de pueblo elegido, narradas en la Torà, y de las que 
cada judío se sentia protagonista. Al leer en el seder de la Pascua el 
relato de la salida de Egipto, cada uno repetia: «Todos nosotros es- 
tàbamos bajo el Laraón; yo fui sacado de Egipto; por mi realizó 
Yahvé maravillas; para mi creó el mundo, por ello yo soy responsa¬ 
ble del mundo; en mi se decide el destino del pueblo de Dios y con 
él el destino del mundo». En este sentido se debe decir que Jesús 
tiene la fe de su pueblo. 

Buber ha establecido una división entre la forma judía de la fe 
(’emunah = creer a, confianza, entrega, crédito otorgado a Dios) y la 
forma cristiana de fe (niar iç = creer que, reconocer algo como ver- 
dad, asentir a hechos y dogmas) 43 . Si es verdad que el Credo cris- 
tiano incluye en sus artículos hechos e interpretación, el re- 
conocimiento de la revelación de Dios como verdad y la aceptación 
de proposiciones, sin embargo no ha perdido la ’emunah que està en 
su punto de partida. Fe es la confianza otorgada a Dios por ser Dios, 
la respuesta a su revelación, el apoyo en su fidelidad. La fe siempre 
fue un movimiento en marcha hacia la persona. San Juan construyó 
el verbo jnaxeúeiv = creer, con la preposición dç = hacia, en. Creer 
es ponerse en marcha, vivir yendo con la entera persona hacia Dios 
como nuestro origen, morada permanente y patria final. El Credo la- 
tino formulo el acto de fe con esa preposición, credere in (creer 
como entrega), y no sólo credere Deum (aceptar a Dios como objeto 
o hecho) y ni siquiera sólo como crédito otorgado a un testigo (cre- 


42 «Padre» es la primera y la última palabra que Lucas pone en boca de Jesús: 
«^No sabíais que tengo que ocuparme en las cosas de mi Padre?» (2,49). «“Padre, en 
tus manos encomiendo mi espíritu’, y diciendo esto expiró» (23,46). Jesús recibió la 
formación humana y religiosa de toao nino judío; cf. R. ARON, Los anos oscuros de 
Jesús (Bilbao 1991); ID., As i rezaba Jesús de nino (Bilbao 1988). 

43 Cf. M. BUBER, Zwei Glaubensweisen, en Werke (München 1962) 651-782. 
Trad. cast.: Dos modos de fe (Madrid 1996). 
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dere Deo) 44 En este sentido se ha afirmació una fe de Jesús y a Je¬ 
sús como creyente Evidentemente no en el sentido posterior del tér- 
mino (aceptar por credito otorgado a la autoridad lo que por sí mis- 
mo no es evidente) sino en el sentido veterotestamentario de 
confianza, obediència y entrega a Dios Jesus consuma esa actitud de 
fe pròpia de los profetas, de los sabios, de los orantes y de los pobres 
de Yahve Jesus personifica la fe de Israel, es la «glona de Israel» É1 
es la síntesis del pueblo como «hijo de Dios» Por eso Mateo aplica¬ 
rà a Jesus lo que el AT dice de todo el pueblo, cuando relata la vuelta 
a Nazaret «Llame a mi hijo de Egipto» (Mt 2,15) 45 

El judaísmo de Jesus ha sido un factor polémico en la historia pos¬ 
terior La ruptura entre la Sinagoga y la Iglesia llevó a la contraposi- 
ción Para unos Jesús era la realizacion plena de la historia salvifica, la 
consumacion del pueblo, la expresión de lo que Dios quería para el 
mundo Estos se convirtieron y se hicieron cnstianos Quienes no fúe- 
ron capaces de reconocer los signos de su acreditacion como Mesías, 
lo rechazaron como blasfemo, traïdor y destructor del propio pueblo, 
culpable anticipado de tanta muerte y extermimo como después vino 
sobre él Aquí hay que situar la historia del antisemitismo Los cnstia¬ 
nos menoscabaron la judeidad de Jesús al afirmar como prevalente su 
cnstianía, los judíos le negaron su judeidad por considerar que la ha- 
bía pervertido Sólo en nuestro siglo hemos podido ír mas allà de la 
contraposición Los judíos al volver a su tierra y hogar palestinenses 
han quendo recuperar para la madre patria toda su historia y a todos 
sus hijos (Heimholung) Entre ellos hay tres figuras decisivas Jesús, 
Pablo, Maria Grandes historiadores y pensadores judíos, como 
M Buber, J Klausner, P Winter, Schalom ben Chonn, D Flusser, 
G Vermes y otros, han vuelto a pensar a Jesus en su reahdad histonca 
y en su sigmficación para el judaísmo La Shoah y Auschwitz nos han 
obligado a preguntamos por el sentido del mesiamsmo, el lugar del 
pueblo judío en el plan de salvación divino màs alia de Jesus, la per- 
duracion de la alianza o su derogacion, y por tanto si debemos hablar 
de nueva y segunda alianza a la luz de la cual la otra es sólo pnmera o 

44 Cf H DE LUBAC, La fe cristiana Ensayo sobre la estructura del simbolo de 
los apostoies (Madrid 1970) 

45 Cf H U VON BALTHASAR, «Fides Chnsti», en Ensayos teologicos II Spon 
sa Verbi (Madrid 1964) 57-96, J GuiLLET, La foi de Jesus-Christ (Pans 1979) Evi 
dentemente si refenmos la fe a lo especifícamente neotestaraentano, entonces Jesus 
no es sujeto de fe sino objeto de nuestra fe En este sentido el esta antes y fuera de la 
fe «Cnsto mismo no “cree” Referida a su existència esta palabra carece de sentido 
Cristo no esta donde se cree, sino donde reside aquello a lo que se orienta la fe O di- 
cho con mas exactitud Cnsto hace posible la fe» R GuARDINI, La reahdad humana 
del Senor (Madnd 1960) 146, H U VON BALTHASAR, TD 3, 162 
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es ya vieja alianza 46 Judíos y cnstianos reconocemos en Jesús al 
«gran Hermano» comun (M Buber) modelo de fe y fundamento para 
creer en Dios La diferencia esencial es que los cnstianos lo conside- 
ramos ademàs objeto de nuestra fe Creemos como él y con su apoyo 
creemos en Dios, pero sobre todo creemos en el 


IV FIGURA PARTICULAR DE SU JUDEIDAD 

6 Cuàl fúe la figura històrica de Jesus 7 Hay dos grandes líneas m- 
terpretativas Una le comprende dentro del judaísmo como profeta 
escatológico y otra en cambio le sitúa en àmbito helemsta como sa- 
bio, filosofo con onentación ílustrada o revolucionaria Su defim- 
ción en términos de profeta que anuncia (expectacion y esperanza) 
una mtervención de Dios en la historia humana, para destruir la mi- 
quidad, hacer justícia a los justos y restaurar Israel (escatolo- 
gía-anuncio del Reino de Dios), ha sido reconocida siempre A fina- 
les del siglo xix se hizo de esa expectacion escatològica la única cla- 
ve para la comprension de Jesús, anadiendo que él esperaba un fin 
del mundo que no llegó, y ello revela el engano fundamental que pa- 
deció sobre sí mismo Frente a esa escatologia radical y consecuente 
(J Weiss, A Schweitzer), Dodd propuso una comprension del men- 
saje de Jesús como escatologia ya realizada con su pròpia vemda, 
Jeremias y otros como escatologia en acto, reahzàndose con Jesús, 
con dimensión de presente y de fúturo Que Jesus puso a la historia 
ante una nueva oferta de Dios como gracia y juicio últimos, ligada a 
su mensaje, es algo esencial al evangeho Jesús se sitúa así en la 
línea del profetismo y de la apocalíptica, con rasgos sapienciales 
En una palabra una figura plenamente comprensible dentro del 
judaísmo 

En los últimos decenios se ha intentado sustituir esta imagen de un 
Jesús judio, determinado por la ley y la historia de Israel, por un Jesús 
no judio, galileo de Nazaret, ciudad cercana a Séfons, helemzada y 
culta Provemente por tanto de una zona lejana del centro del judaís¬ 
mo ortodoxo, determinada por las mvasiones y migraciones, abierta a 


46 T SODING, «Das Judische ím Chnstentum-Verlust oder Gewinn der christli- 
cher Identitat», en TTZ 1 (2000) 54-76, N LOHFINCK, La alianza nunca derogada 
Reflexiones exegeticas para et dialogo entre judíos y cnstianos (Barcelona 1992), 
A VANHOYE, «Salut universel par le Christ et validite de l’Ancienne Alhance», en 
NRT 116 (1994) 815-835, E MAIN, «Ancienne et Nouvelle Alhance dans le dessem 
de Dieu», en NRT 118 (1996) 34-58 El punto de partida de estos autores es la afir- 
macion de Juan Pablo II en Maguncia (17 noviembre 1980) la antigua alianza «nun¬ 
ca revocada por Dios» 
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las influencias helenísticas, mas preocupada por lo universal humano 
que por lo particular judío. Esta relectura llevó sucesivamente a com- 
prender a Jesús como cercano al hombre helenista y pagano. Y, como 
consecuencia, marginal al centro del judaísmo y sus preocupaciones 
sacrales y religiosas. A partir de aquí se ha redefmido su figura propo- 
niéndole como un reformador, un guia revolucionario, un filosofo cí- 
nico, un predicador itinerante 47 . Esta sustitución de judaísmo por he- 
lenismo y de escatologia por ilustración, supone un uso distinto de las 
fúentes. Quienes proponen esta lectura otorgan primacia al evangelio 
de Tomàs y a los supuestos estratos primitivos de la hipotètica fuente 
Q, en los que Jesús aparecería como maestro de sabíduría. Para la rna- 
yoría de los autores europeos y no pocos norteamericanos, esta redefi- 
nición de la figura històrica de Cristo carece de fúndamento en las 
fuentes que poseemos. 


V. LA PECULIAR «GRANDEZA» DE SU HUMANIDAD 

Deberíamos ahora comparar a Jesús con otras figuras significati- 
vas en el orden de la creación y con otras figuras religiosas. El ha sido 
uno de los hombres que han fijado la medida de la humanidad y ya no 
podemos establecer una antropologia que no se enfrente con la posibi- 
lidad divina que él ha abierto a los hombres. Sin embargo Cristo no se 
presento a sí mismo como héroe, ni como genio, ni como fundador de 
religión. Héroe y heroísmo son palabras propias del universo griego, 
que casi nunca han sido utilizadas para designar a Cristo o a los cris- 
tianos. No ha sido la fortaleza, el poder, la riqueza, la capacidad trans- 
formativa de la realidad social, econòmica o política lo que propuso 
Cristo, sino la revelación de Dios y la comunión con él, de las que de- 


47 Estan en esta línea R. HORSLEY, Jesús and the Spiral of Violence (New York 
1987); F. G. Downing, Jesus and the Threat of Freedom (London 1987); ID., The 
Christ and the Cynics (Sheffield 1988); M. J. BORG, Jesus. A New Vision (San Fran- 
cisco 1987); B. Mack, A Myth of Innocence (Philadelphia 1988); J. D. CROSSAN, Je¬ 
sús: Vida de un campesino judío (Barcelona 1994); ID., Jesús. Una biografia revolu¬ 
cionaria (Madrid 1996). Lo sitúan dentro del judaísmo: J. NEUSNER, Judaism and 
the Beginning of Christianity (Philadelphia 1984); E. P. SaNDERS, Jesus and Ju¬ 
daism (Philadelphia 1985); ID., La figura històrica de Jesús (Estella 2000); J. H. 
Cl·lARLESWORTH, Jesus within Judaism (New York 1988). Cf. un panorama y eva- 
luación crítica de estas obras en BEN WlTHERINGTON III, The Jesus Quest. The Third 
Search for the Jew of Nazaret (Downer Grove 1995); J. P. MEIER, «Fuentes: Los 
agrapha y los evangelios apócrifos», en Un judío marginal. Nueva visión del Jesús 
històrica I, 131-182; W. D. DAVIES, «Jesus from the Jewish point of view», en 
W. HORBURY-W. D. DAVIES-J. Sturdy (ed.), The Cambridge History of Judaism 
III (Cambridge 1999) 618-677. 
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rivan el sentido, la esperanza y aquella sanidad de la vida humana que 
llamamos salvación. Tampoco fúe caracterizado en el origen como un 
genio por la intuición, la profúndidad de su inteligencia o la fuerza in¬ 
ventiva de su imaginación. En el siglo xix Renan utilizó las categorías 
de héroe y genio para designar a Cristo. Nietzsche lanzó contra él una 
diatriba tan lúcida como envenenada 48 . Cristo tampoco es comparable 
a los ascetas o a los místicos; no es el «supermístico» en el sentido de 
Bergson 49 . 

Cristo rompé todos los esquemas; no es comparable a figura hu¬ 
mana alguna. Sin embargo, puestos a elegir tres categorías con cuya 
ayuda pudiera ser comprendido, habría que elegir la de profeta, ca- 
rismàtico, Hijo de Dios en sentido trascendente. Jesús se sitúa en la 
línea de los profetas del AT: tiene un mensaje de Dios para los hom¬ 
bres. Jesús venia de Dios, anunciaba su Reino, se sabia enviado por 
él y responsable ante él. Su voz irrumpió con tal fuerza que no pudo 
dejar de ser oída y los hombres tuvieron que confrontarse con ella, 
percibida como invitación y provocación, gracia y juicio. Pero Jesús 
es mas que profeta; por eso, fúe necesario ir mas allà de esta catego¬ 
ria, que sumaba la del heraldo de la buena nueva de Dios y el cum- 
plimiento de la promesa mesiànica. Jesús era «màs»; era «mayor 
que». La categoria necesaria fúe la de Hijo de Dios, que aun cuando 
las trascendía, sin embargo mantenia también continuidad con las fi¬ 
guras y experiencias del AT. 

Pascal distinguió tres ordenes de grandeza humana: la riqueza y 
el poder (reyes), la ciència y la verdad (sabios), la caridad y la santi- 
dad (creyentes). Alejandro Magno, Arquímedes, Jesucristo. Son tres 
ordenes propios e incomparables. Jesús està en el orden de la santi- 
dad 50 . Es una suma sorprendente de sabiduría y de inocencia, de 
transparència hacia Dios y de comunión con Dios, de obediència a 
Dios y de presencia de Dios. Pascal, Nietzsche y Dostoievski han 
utilizado unas palabras límite para designar a Jesús: «ingenuo», 
«inocente», «idiota» 51 . Las tres son verdaderas, leídas desde él. Je¬ 
sús es el que no sabe del pecado, por no haberlo cometido, y padece 
bajo su poder; el que deja a la realidad estar, al hombre existir y a 


48 Cf. F. Nietzsche, El anticristo 29 (Madrid 1986 p.57-58). Se reflere a la Vie 
de Jesus (1863). Cf. las notas 63 y 39 del traductor A. Sànchez Pascual. 

49 Cf. H. GOUHIER, Bergson et le Christ des évangiles (Paris 1961); 
A. VERGOTE, «Jésus de Nazareth sous le regard de la psychologie religieuse», en 
A. DONDEYNE y otros, Jésus Christ-Fils de Dieu (Bruxelles 1981) 115-146. 

50 Cf. P 793. 

51 «Jesucristo ha dicho las cosas grandes tan simplemente que parece que no las ha 
pensado, y sin embargo tan netamente, que se ve que las ha pensado. Esta claridad unida 
a esta ingenuidad (naïveté) es admirable». P 197. Cf. F. NIETZSCHE, e.c., nota 44y 
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Dios ser Dios; el que viene de màs allà de sí mismo y hacia ese màs 
allà se trasciende sin empenarse en ser sí mismo; el que en su desva- 
limiento inocente padece la injustícia; el que no acusa y acoge; el 
que, al amamos y perdonamos, nos descubre nuestra injustícia y 
nuestra culpa. Cristo fue tan dòcil y transparente que por él pasaron 
íntegras la luz y vida de Dios al mundo. Él es lo mínimo en lo que 
està encerrado lo màximo; puede ser des-hecho y des-echable por 
cualquiera, y sin embargo es inolvidable ya para todos. 

C) LA PERSONA 

I. LA PREGUNTA FUNDAMENTAL: /.QUIÉN ES JESÚS? 

El NT se escribió para atestiguar que Jesús es el Mesías, el Hijo 
de Dios (Me 4,41; 8,27-33; 14,61 y par.; Jn 1,49; 11,27) y para invi¬ 
tar a los hombres a corresponder con la fe y la conversión (Me 
1,14-15 ) S2 . Podemos preguntar qué hizo Jesús, cómo se comporto, 
de dónde provenia, qué intentaba. Todas estas preguntas se quedan, 
sin embargo, en la superfície, por màs fiíndamentales que sean las 
respuestas. Él hombre ademàs de algo, de cosas y posesiones, rela¬ 
ciones y acciones, es alguien; ademàs de un qué (naturaleza) es un 
quién (persona) 53 . Con ello tenemos abierta la sima màs profunda 
que configura la realidad: la diferencia entre las cosas y las personas. 
Pero aun así no hemos llegado al fondo de la cuestión. La existència 
es común a las cosas y personas, pero no las unifica. Todos los hom¬ 
bres son personas, pero no por eso la humanidad borra las diferen- 
cias. Siendo todas personas, cada «quién» es un abismo de identidad, 
soledad y personalidad. Cada hombre existe a partir de unas situa- 
ciones, viviendo unas relaciones, cumpliendo determinadas misio- 
nes, siendo esta persona y no otra. A la pregunta: iquién es el hom¬ 
bre Jesús?, hay que responder no en el vacío del concepto sino en lo 
relleno de la historia. El NT describe sus fases, estratos y dimensio¬ 
nes hasta conduir en la afirmación fundamental, a partir de la cual 
integra todas las demàs: Cristo es el Hijo de Dios, que ha tornado 
carne y, naciendo de Maria, ha sido hombre. La respuesta se fue 
concentrando en estos dos términos: Hijo-hombre. Surgió entonces 
la pregunta por la posibilidad de coexistència entre lo humano y lo 
divino. La presencia de Dios en el hombre Jesús, /.suplanta su real 

52 Cf. H. Schlier, «Wer ist Jesus?», en Der Geist und die Kirche (Freiburg 
1980) 20-32. 

53 Cf. R. SPAEMANN, Personas. Ensayo sobre la diferencia entre «algo» y «al¬ 
guien» (Madrid 2000); J. MARÍAS, «Persona y yo», en Antropologia filosòfica (Ma¬ 
drid 1973) 39-46; ID., Persona (Madrid 1996). 


humanidad o la potencia hasta el límite? /.Se trata de una presencia 
dinamizadora, como la del ruah en los profetas del AT, o de una for¬ 
ma nueva de presencia personal de Dios? /.Cómo diferenciar la pre¬ 
sencia específica del Padre y del Espíritu en el hombre Jesús? Ésta es 
la respuesta de la fe: El hombre Jesús, concebido por la acción del 
Espíritu de las entranas de Maria, descendiente de David, según la 
carne, que vivió en una relación filial con Dios expresada en el tér- 
mino ’abba y fue constituido Hijo de Dios en poder según el Espíritu 
en la resurrección (Rom 1,3-4), es «su Hijo» (Rom 1,3), el Verbo, 
que estaba con él creando el mundo, Dios como él (Jn 1,1.3). Ese 
hombre es el Unigénito del Padre, lleno de gracia y de verdad, de 
cuya plenitud todos hemos recibido gracia sobre gracia (Jn 1,14.16). 
Ese hombre es visto en relación y equiparación dinàmicas (conoci- 
miento, amor, juicio) con el Padre y el Espíritu. Este hecho hace sur- 
gir la pregunta por su identidad como sujeto en relación con los 
otros dos sujetos: Padre y Espiritu; y la consiguiente cuestión de la 
persona, decisiva en Trinidad y cristología 54 . 


II. LA CONSTITUCIÓN METAFÍSICA (SER) 

1. Los términos nuevos: ousía, physis, hypóstasis, 
prósòpon = esentia, natura, persona 

La historia salvífica pone en juego a cuatro «protagonistas» (cua- 
tro papeles o cuatro ejecutores) del plan divino para los hombres: 
Dios identifícado como Padre. el Hijo enviado, el Espíritu y el pro- 
pio Jesús 55 . La pregunta /.quién es Jesús? surge unida y es insepara¬ 
ble de la pregunta: /.quién es el Dios y Padre de Nuestro Senor Jesu- 
cristo que por el Espíritu nos lo ha dado encamado y por el Espíritu 
nos lo sigue interpretando en la Iglesia? El término hypóstasis en 


54 Cf. ademàs de los diccionarios HWPh VII, 269-338; TRE 26, 220-231: C. J. 
VOGEL, «The Coneept of Personality in Greek and Christian Thought», en J. K. 
Ryan (Hg.), Studies in Philosophy (Washington 1963) 20-60; S. ÀLVAREZ 
TURIENZO, «El cristianismo y la formación del concepto de persona», en Homenaje 
aX. Zubiri, I (Madrid 1971) 42-77; J. Ratzinger, «Sobre el concepto de persona en 
cristologia», en Palabra en la Iglesia (Salamanca 1976) 165-180; A. MlLANO, Per¬ 
sona in Teologia (Napoli 1985); G. GRESHAKE, Der dreieinige Gott (Freiburg 1977) 
74-216; ID., «Person», en LTK 3 8, 46-50; A. GRILLMEIER, «Die christologische 
Entdeckung des Humanum», en Fragmente zur Christologie, 17-32; H. U. VON 
BALTHASAR, «La lucha por el concepto teológico de persona», en TD 3, 195-205. 

55 Cf. C. ANDRESEN, «Zur Entstehung und Geschichte des trinitarischen Per- 
sonbegriffs», en ZNT 52 (1961) 1-38. 
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griego y persona en latín intentan establecer, en la doctrina de Dios, 
la consistència y propiedad de cada uno de los protagonistas de los 
que habla el NT (Padre, Hijo, Espíritu), y en la cristología intentan 
establecer la relación existente (correlación y coexistència) entre lo 
humano y lo divino en Jesucristo. El esclarecimiento de la realidad 
trinitaria de Dios va unido al esclarecimiento de la condición huma- 
no-divina de Jesucristo. La categoria de persona ha surgido en la ex- 
periencia religiosa de Israel, a la vez que en el esfuerzo teológico de 
la Iglesia por pensar la realidad de Dios en sí mismo como Padre, 
Hijo y Espíritu, y por pensar la unión de lo divino y humano en Cris¬ 
to. En su forma última y mas granada, la categoria de persona es un 
fruto del cristianismo. El mundo griego precedió en la intuición de la 
diferencia entre cosmos y hombre, en la afirmación del Xóyoq, la 
condición de sujeto, la libertad y la inmortalidad del hombre. 

La realidad puede ser comprendida como <t>úcnç (naturaleza) o 
ktíctiç (creación). Decir physis es decir fúerza emergente, potencia 
original, matèria que se desarrolla, despliega y fructifica en mil for- 
mas de realización. Decir ktísis es nombrar una amorosa libertad 
suscitante y un mundo suscitado para la libertad, el amor y la acción 
responsable 56 . El relato de la vocación de Abrahàn (Gén 12) como 
inicio de la historia de Israel, con el relato de la creación como su in- 
trahistoria, inaugura un capitulo de la historia humana, en la que las 
cosas son cuando son dichas y nombradas por alguien. En esa histo¬ 
ria el hombre recibe el encargo de estar a la cabeza de la realidad 
(tierra, animales), a la vez que es llamado por Dios con su nombre 
propio, puesto ante un camino nuevo, encargado con una misión y 
esperado en el término. El hombre ha sabido que es persona, alguien 
único, inconfúndible con el mundo e irreductible a número, cuando 
ha oído una voz que le ha separado de la masa, para hacerle un 
quién, encargarle una misión, religarle a una responsabilidad y obli- 
garle a una respuesta. Esta experiencia bíblica es la matriz experien- 
cial del concepto de persona humana, que encontrarà su articula- 
ción teòrica en las discusiones trinitarias y cristológicas, al diferen¬ 
ciar sujeto de substància, persona de cosa, hombre de mundo, 
función de identidad. Para articular esa experiencia y ordenar esa 
realidad teològica y cristológica se utilizaron categorías del estoi- 
cismo y del neoplatonismo tales como physis, ousía, hypóstasis, 
prósópon. 

Cuando la ousía, como la matèria primordial, aparece a la exis¬ 
tència, està dada en una cosa concreta y a la vez se diferencia de la 
apariencia, entonces tenemos la hypóstasis. No son dos cosas real- 

56 Cf. J. MARÍAS, «Dios como amor», en La perspectiva cristiana (Madrid 
1999) 95-99; «El hombre: creatura amorosa», en ibid., 101-104. 


mente distintas sino sólo conceptualmente diferenciables. La 
hypóstasis designa en el neoplatonismo el Nous y el Alma como 
realidades, cuya esencia es provenir del Uno 57 . El término hypós¬ 
tasis lo encontramos en el NT como sinónimo de la realidad de 
Dios, que brilla en Cristo y como contenido de la realidad esperada 
para el futuro, que la fe nos ofrece en anticipo (Heb 1,3; 3,14; 
11,1) 58 . Cuando se trate de buscar un concepto que designe la dife¬ 
rencia existente entre Padre, Hijo y Espíritu, Orígenes utilizarà el 
término hypóstasis 59 . La diferenciación conceptual entre la única 
ousía (esencia) y las tres hypostàseis (personas) serà llevada a 
cabo, siguiendo a Mario Victorio y Epifanio, por los grandes Capa- 
docios. Como características de las tres personas ponen paternidad, 
fíliación, santifícación, o con otras categorías: inengendrado, en- 
gendrado, procedència o envio. Aqui ya aparece ese matiz determi- 
nante de todo el futuro: la ousía està en el orden del «qué», la 
hypóstasis en el orden del «quién». La clarificación del problema 
trinitario en el siglo iv (relación de la única esencia con las tres per¬ 
sonas en Dios), tiene su equivalente en la clarificación del proble¬ 
ma cristológico en el siglo v (relación entre la única persona de 
Cristo y sus dos naturalezas, la divina y la humana). La escuela ale- 
jandrina y San Cirilo ponen el acento sobre la unidad real de Cristo 
como único sujeto. Utilizan el término pia óúcnç para salvaguardar 
su unidad històrica concreta de realizador de la salvación, ya que 
sólo en cuanto Dios podia llevaria a cabo. La unión de las dos natu¬ 
ralezas es «según la hypóstasis», es unión personal 60 . La escuela 
de Antioquia, con Nestorio como su exponente radicalizado, subra- 
ya en tal forma la perfección de las naturalezas, que el sujeto resul- 
tante parece sólo la conjugación del Hijo de Dios y del Hijo de Ma¬ 
ria. Para él la unión no es kath ’ hypóstasin sino una hénósis tès eu- 
dokías, sunàpheia; la unidad es sólo de npóocoTiov = faz, aspecto, 
papel. Este término, que originariamente significaba la màscara 
que usaban los actores en el teatro, pasó luego a significar el papel, 
función, oficio, el quién de alguien. La unidad de Cristo es com- 


57 Cf. PLOTINO, Enèadas III, 5,3,1. Cf. P. HÜNERMANN, «Hypostase, hyposta- 
tische Union», en LTK 3 5, 371-377. 

«El correspondiente normal de ímócTacnç es sub-stantia; de donde en el plan 
filosófïco: la esencia de un ser, lo que se oculta bajo las apariencias. Pero esta acep- 
ción no està atestiguada en la Biblia màs que en Heb 1,3: El Hijo es el troquel o la 
efígie de la substància del Padre». C. SPICQ, en LTNT XV (Fribourg 1991) 633. Cf. 
W. H. HollàNDER, «únóaTaoiç», en DENT II, 1901-1902 («En Heb 1,3 Ú7tóoratnç 
aparece con el significado màs o menos fïlosófico de realidad o ser: Jesucristo como 
el Hijo es “la fíel estampa del ser (inmortal y trascendente)” de Dios»), 

* Cf. ORÍGENES, Contra Celso VIII, 12 (BAC p.529-530). 

60 DS 251 (Carta 2. a de San Cirilo, Concilio de Éfeso). 
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prendida como la conjuncion de dos principios de acción que con- 
vergen en un solo prosòpon Si la postura de San Cirilo amenaza 
con derivar a un monofisismo, la de Nestono era un dualismo que 
poma en peligro la verdad personal del umco sujeto del que habla 
el NT El Concilio de Efeso afirmo la umdad de persona en Cnsto y 
el de Calcedonia la verdad, perfección y permanència de las dos 
naturalezas, haciendo pràcticamente ídénticos los dos términos dis- 
cutidos hasta ahora hypostasis y prósópon, y completando la defi- 
mcion con la fórmula tomada del Tomus ad Flavianum de San 
León «Salva ígitur proprietate utriusque naturae et in unam coeun- 
te personam» (DS 293) 


2 Concepto de persona y de unión hipostàtica en Oriente 
y Occidente 

El proceso de clanficacion continua en Oriente por obra de 
Leoncio de Bizancio y Leoncio de Jerusalén, pero sobre todo de Mà- 
ximo el Confesor, quien establece la distinción entre el ser real y el 
«ser-para-sí» en el que las naturalezas poseen su existència Las for- 
mulaciones de los dos Leoncios sobre la naturaleza humana de Cris- 
to como àv-ÚTco-otdoxoç (es «sin», no tiene persona pròpia) y 
èv-xmoaxdaux (la naturaleza humana està enclavada «en» la persona 
divina) fúeron fuente de clandad pero a la vez de etemos malenten- 
didos porque inclinaban a despersonalizar la humamdad de Jesús En 
Occidente Boecio define a la persona con tres conceptos fúndamen- 
tales substancia-individualidad-racionalidad «Persona est rationalis 
naturae individua substantia» 61 Ricardo de San Víctor abre un hon- 
zonte nuevo al definiria con categorías nuevas existencia-rela- 
ción-comumcación «Persona est spintualis naturae incomumcabilis 
existentia» 62 Santo Tomàs reasume la defirnción de Boecio afir- 
mando que es «ommum naturarum digmssima [ ] modus existendi 
quem importat persona est digmssimus ut scilicet aliquid per se exis- 
tens» 63 Y la completa con la noción de subsistència en Cnsto hay 
un sujeto de ejecución y de atnbución (persona) y una única existèn¬ 
cia (esse) La persona divina es el principio de umficación en Cristo 
La umón de la naturaleza humana con la divina no es accidental sino 
personal Por ello «no le adviene a aquella una nueva existència per¬ 
sonal sino solamente una nueva habitud o relación de la existència 


, ' 1 BOECIO, Contra Eutychen et Nestorium III (PL 64,1343) 

62 Ricardo de San Víctor, De Trmitate 4,22 

63 Sto TOMAS, De potentia q 9 a 2 y 3 Cf ST III q 1 a 12 ad 2 



personal presente (del Verbo) a la naturaleza humana, de forma que 
la persona del Hijo de Dios subsiste no sólo según la naturaleza divi¬ 
na sino tambien según la humana» 64 La persona del Hijo etemo 
otorga subsistència a su naturaleza humana creada Duns Scotus ana- 
de una nueva perspectiva para pensar en la persona su capacidad de 
última soledad 65 Con el nominalismo y Suarez se abre un cammo 
nuevo, donde la persona no es un algo sino una negación de depen- 
dencia, mera habitud o modo propio de Jesus, entre la naturaleza hu¬ 
mana y la divma 66 A lo largo del siglo xx se han repetido en clave 
psicològica las divergencias metafísicas propias que caractenzaron a 
Alejandría y Antioquia en el siglo v Galtier, Masure, Seiller, Karl 
Adam, Deodato de Basly, Gloneux, onentàndose por la línea antio- 
quena, han reafirmado la humamdad de Jesús, redescubnendo a 
«Cnsto nuestro hermano», al hombre como nosotros que ha compar- 
tido nuestro destino ante Dios En cambio los autores que se onentan 
por la cnstologia de San Cinlo Parente, Diepen, Gamgou-Lagran- 
ge, Xiberta , parten de la visión joàmca del Verbo encamado, 
«Emmanuel», para comprender desde él la realidad concreta del 
hombre Jesús y orgamzar consecuentemente la cnstologia 67 

En la segunda mitad del siglo han aparecido nuevos intentos de 
mterpretación de la umon hipostàtica, partiendo de una reflexión so¬ 
bre la existència espiritual del hombre, mostrando su abertura al 


64 ST III q 17 a 2 Cf H M DlEPEN, La theologie de l Emmanuel Les lignes 
maitresses d une christologie (Bruges 1960) 51-162 (Umdad de ser-umdad de exis¬ 
tència), J P TORRELL, «Le thomisme dans le debat chnstologique contemporam», 
en Saint Thomas au XJC""’ siecle (Toulouse 1993-Pans 1995) 379-409 

65 Cf DUNS SCOTUS, Opus Ox d 1 q 1 n 17 «persona ultima solitudo» Escoto 
distingue dos pianos el existencial y el racional Por el segundo la persona es abertu¬ 
ra a los otros y relación a Dios Por el primero es soledad radical y ultima porque de- 
tras de la persona no hay nada m nadie Solitudo porque, viviendo en solitano, en 
ensimismamiento, tiene que responder de si y de cuanto en ella se realice» 
E RlVERA DE VENTOSA, «Doble plano metafísico de la persona en la filosofia de 
Duns Escoto», en Naturaleza y Gracia 17/3 (1970) 285-287 

66 Cf STO TOMAS Las substancias racionales «quae habent dominium sui ac- 
tus, et non solum aguntur, sicut alia, sedper se agunt» ST I q 29 a 1 Cf J H WAL 
GRA VE, Cosmos personne et societe (Pans 1968) 119ss 

67 Las obras claves de esta reactivacion de las dos lineas cnstologicas, a partir 
de la psicologia de Jesus (el yo, la autoconciencia), son P GALTIER, L umte du 
Chnst Étre personne conscience {Pans 1939), L SEILLER, La psychologie humai- 
ne du Chnst et l unicite de personne (Paris 1951), ambos en la linea del dualismo an- 
tioqueno En la lmea alejandnna y de Éfeso P PARENTE, L lo di Cnsto (Brescia 
1951), H M DlEPEN (cf supra nota 64). B LONERGAN, De constitutione Christi 
ontologica etpsycologica (Romae) 1956, B XIBERTA, El Yo de Jesucnsto Un con- 
flicto entre dos cristologias (Barcelona 1954), que ofrece un panorama nguroso y un 
equihbrado analisis de las dos posturas 
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Absoluto; su trascendimiento hacia el otro como el lugar de su ver- 
dad y realización; la misión como la verdad de la persona; el prójimo 
como el que nos està encargado y en cuya alteridad se funda y reali- 
za nuestra autonomia; para concluir que todo esto tiene su realiza¬ 
ción màxima en Cristo. Así Cristo aparece no como un enigma y la 
gran excepción de lo humano sino como la clave para comprenderlo 
teóricamente y la fuerza para realizarlo pràcticamente. Aquí hay 
que situar los esfüerzos hechos desde la reflexión filosòfica por 
B. Welte, F. Malmberg y K. Rahner, precedidos en su día por M. de 
la Taille 68 . Junto a ellos estàn las intuiciones que, prolongando a 
Barth y la tradición patrística, han aportado en una línea Balthasar, 
Ratzinger, Kasper, Hünermann; y en otra los protestantes Pannen- 
berg, Moltmann, Jüngel. 


3. Contenidos y su aplicación a Cristo 

La historia de Occidente ha sido un intercambio e interacción de 
conceptos entre la experiencia teológico-religiosa y la sabiduría filo¬ 
sòfica. Desde el Dios revelado por los profetas y Cristo hemos pen- 
sado al hombre, la historia y el ser. A la inversa, la experiencia histò¬ 
rica y la reflexión del hombre sobre sí mismo han repercutido al pen¬ 
sar a Cristo. La cristología y la antropologia en Occidente han sido 
elaboradas en reciprocidad. Todo gran hombre ensancha con su vida 
la comprensión y realización humana. En este sentido la sucesiva au- 
tocomprensión del hombre se ha proyectado retroactivamente sobre 
Cristo haciéndonos màs comprensible su realidad. En este proceso, 
el fenómeno actual de la secularización significa una inversión de la 
antropologia anterior, ya que la experiencia cristiana del hombre 
como imagen de Dios y persona es la del llamado y enviado por Dios 
a la vez que responsable del mundo, colaborador y solidario de desti¬ 
no con Dios. La palabra persona a partir de un momento designo lo 
màximo en el orden de la realidad, la condición inefable e indefini¬ 
ble del hombre, cuyo origen, límite y definición vienen dados por 

68 Cf. B. WELTE, «Homoousios hemin. Gedanken zum Verstandnis und zur theo- 
logischen Problematik der Kategorien von Chalkedon», en A. Grill- 
MEIER-H. Bacht (Hg.), Das Konzil von Chalkedon. Geschichte und Gegenwart, III 
(Würzburg 1954) 51-80; F. MALMBERG, Über den Gottmenschen (Freiburg 1960); 
ID., «Encamación», en CFT I (1979) 405-413; K. Rahner, «Problemas actuales de 
cristología», en ET I, 169-222; Id., «Encamación», en SM 2, 549-567; M. DE LA 
TAILLE, «Actuation créée par Acte incréé. Lumière de gloire, gràce sanctifiante, 
union hypostatique», en RSR 18 (1928) 253-268; ID., Mysterium Jidei (Parissis 
1931). Elucidario XLI. Appendix E, p.514-516. 


C.8. La constitución: el hombre Jesús 


449 


Dios. Como resultado de esta interacción entre filosofia y teologia, 
la palabra «persona» tiene unas dimensiones objetivas y refiere à 
unos ordenes de sentido, de los que surge, en los que se apoya y den- 
tro de los que se realiza. Desde ellos, con ellos y ante ellos el hombre 
es persona. Exponerlos analíticamente equivaldria a hacer una histo¬ 
ria de la filosofia y de la cristología. Han sido excogitadas y explici- 
tadas para entender «cómo» Cristo es persona; pero, sobre todo, son 
resultado de la comprobación de que él «es» persona en forma supre¬ 
ma. Son las siguientes. La persona es: 

— Sustancia racional (Boecio). Razón, esencia, individualidad. 

— Existència (Ricardo de San Víctor). Comunicación, amor. 

— Relación (San Agustín). Consistència como alteridad. 

— Autonomia (Kant). Independencia, soberanía, emancipación y 
libertad. 

— Autoconciencia (Schleiermacher). Ser en sí, estar cabe sí y sa¬ 
ber de sí. 

— Suidad (Xavier Zubiri). 

— Misión (Balthasar). El sujeto individual es personalizado por 
la misión recibida de Dios. 

— Responsabilidad y substitución (Levinas). Estoy encargado 
del otro; soy para él y rehén de él. 

Desde aquí tenemos que explicar cómo el hombre Cristo es per¬ 
sona, y cómo en él la naturaleza humana tiene el último fundamento 
de su existència consistiendo desde y en la persona del Hijo, siendo 
ello no algo negativo sino la forma suprema de personalidad y de 
personalización. Para comprender la respuesta tenemos que excluir 
varios malentendidos previos. 

a) Malentendido por exclusión. Se afirma que Cristo es persona 
divina por sustracción de la real humanidad que nos caracteriza a to- 
dos los demàs humanos. Él seria la «aparición», «manifestación», 
«epifania» de Dios en el mundo, no una real encamación y humana- 
ción de Dios. Al pensar que Cristo no es una persona humana, està 
diciendo que le falta lo esencial, lo que de verdad constituye al hom¬ 
bre en cuanto tal. Queda, en consecuencia, equiparado a un fantas¬ 
ma, àngel o mediador perteneciente a otro mundo, remitido a lo 
prehumano, animal o natural. En cualquier caso no podria ser reco- 
nocido como hombre verdadero. Toda la historia de la Patrística, co- 
menzando ya en el NT, es una lucha por rechazar tales negaciones de 
la humanidad de Cristo. La unión que la fe afirma existir entre la na¬ 
turaleza humana y la divina no es del orden biológico o fïsico en el 
sentido material, sino del orden personal. El Hijo crea una nueva hu¬ 
manidad y la hace ser en la medida en que la afirma por suya, en el 
doble sentido del término: es verdaderamente humana y su verdad 
deriva de la acción personalizadora del Hijo. 
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b) Malentendido por excepción. Se parte del hecho de que Cristo I 

es la gran excepción, el gran milagro o enigma de lo humano, que por f 

tanto habría que pensarlo con otras categorías al margen de como pen- i 

samos la relación de Dios con cada hombre y la relación del hombre 
con Dios. Ahora bien, la verdad es justamente lo contrario. El no es la 
excepción sino la regla, y todo lo demàs hay que repensarlo desde él. 

Cristo no es el único como excepción sino el único como el primero 
(prototipo, primogénito, paradigma) y el último (fin, consumador, an- 
ticipador del fin). A su luz Dios pensó al hombre, creó el mundo, y 
por tanto a su luz tenemos que pensamos los hombres a nosotros mis- 
mos. Cristo es «el hombre nuevo», el «último Adàn», el «Espíritu vi- 
vifícante», en contraposición y superación del hombre pecador, del 
primer Adàn, que fue hecho sólo alma viviente. 


4. Interpretación moderna de la unión hipostàtica 
(Rahner, Zubiri, Ratzinger) 

Santo Tomàs en un sentido, Blondel, Rahner y Zubiri en otro, 
parten de la creación o la comunicación progresiva de Dios al hom¬ 
bre para pensar la comunicación y constitución personalizadora del 
hombre Jesús por el Verbo como el punto final de ese proceso cre- 
ciente. Esto puede hacerse con categorías evolutivas o sin ellas, 
acentuando la apertura activa de Dios al hombre o la abertura y acti¬ 
tud expectante del hombre ante Dios con la consiguiente ordenación 
y referencia al Absoluto 69 . El espíritu humano en última instancia 
quizàs se diferencie de otras formas de conciencia, tal como la en- 
contramos en el animal, por su capacidad de conocer y de responder 
a Dios 70 . El lugar y el sujeto donde se da esa reciprocidad entre el 
hombre —vuelto y abierto hacia el Absoluto — y el Absoluto —vuelto 
y abierto al hombre en dialogo — es Cristo. Por eso en él se han con- 
sumado la creación y el espíritu. Dios ha sido definitivamente Dios y 

69 «La encamación del Logos, a pesar de ser un acaecer histórico, y por ello úni¬ 
co, que tiene lugar en un mundo también esencialmente histórico, aparecería ontoló- 
gicamente no sólo a posteriori y moralmente —como objetivo inequívoco del movi- 
miento total de la creación—. Todo lo restante y lo anterior seria tan sólo su prepara- 
ción y mundo en tomo». K. Rahner, «Problemas actuales de cristología», en ET I, 
185. Cf. Id., «La cristología dentro de una concepción evolutiva del mundo», en ET 
V, 181-220. «El mensaje cristiano [...] es en cierta manera la repetición ontogenética 
de una historia de la revelación filogenética de la humanidad». Id., en SzT XII, 586. 
En Jesucristo se expresa de manera temàtica e insuperable «la presencia anònima de 
Cristo en el mundo y su historia». Id., SzT VIII, 408 

70 J. Ratzinger, Sobre el concepto de persona en teologia, 177. 


el hombre ha sido defïnitivamente hombre, porque en un único suje¬ 
to se ha dado la autoexpresión màxima del uno y del otro. Dios ha 
sido hombre sin dejar de ser Dios, incluso siéndolo al màximo; y el 
hombre ha llegado a ser Dios no sólo sin dejar de ser hombre, sino 
siéndolo al màximo. 

Estas reflexiones presuponen una purifícación del concepto usual 
de Dios, que en el fondo no es religioso y està operando en la concien¬ 
cia de muchos cristianos e incluso teólogos. Hay un presupuesto anti- 
cristiano que inclina inconscientemente a pensar a Dios como límite 
para el hombre, como envidia del hombre, como antagonista del hom¬ 
bre. Quienes piensan desde ese presupuesto necesitan situar al hombre 
en la màxima distancia y autonomia posibles respecto de Dios, justa¬ 
mente para ser màs hombre. La consecuencia es que allí donde màs 
Dios hay, menos margen queda para el hombre, y allí donde hay mar¬ 
gen total para el hombre, menos queda para Dios. En consecuencia, si 
la fe afirma que la única persona en Cristo es el Logos y no hay una 
personalidad humana, desde tal presupuesto se concluye que Cristo es 
la suprema negación del hombre, el síntoma de la catàstrofe teològica 
de la humanidad. Por todo esto la respuesta a la pregunta por la consti¬ 
tución personal de Cristo sólo se puede dar hoy desde una reflexión 
fúndamental sobre la relación Dios-hombre, mostrando que en Cristo 
se da la màxima autodonación de Dios, quien con ella suscita màxima 
realidad, autonomia y libertad de la creatura 71 . Ya la creación es justa¬ 
mente afírmación del otro, para que sea él en sí y para sí. Dios nos ha 
creado por su amor para nuestra libertad. Dios puede dar y darse del 
todo a los otros para que sean por sí mismos compartiendo su divini- 
dad; puede hacerlo todo menos dejar de ser Dios 12 . Lo único que el 
hombre no puede olvidar es su creaturidad y lo único que no puede in¬ 
tentar es erigirse en principio absoluto de realidad. Eso es el original 
pecado que conduce al exilio y a la muerte en el dolor. Adàn es la con- 
traforma de Cristo, al olvidar su finitud pretendiendo ser como Dios. 
Cristo, dejando el ejercicio en majestad de su divinidad, se hace escla- 
vo: el resultado es la redención de los esclavos y una nueva plenitud 
suya (cf. Flp 2,9). 

1 «La reflexión cristológica nos ha obligado a retrotraemos a la doctrina gene¬ 
ral de la relación Dios-creatura y ha hecho aparecer la cristología como la cima natu- 
ralmente única, “específica”, de esta relación... La unicidad esencial, irreductible y el 
caràcter misterioso de la realidad de Cristo no excluyen la posibilidad de considerar¬ 
ia en una perspectiva en la que aparezca como cumbre y conclusión, como término 
misterioso, planeado de antemano por Dios, de la actuación divina en la creación». 
K. Rahner, «Problemas actuales de cristología», en ET I, 183. 

Después de afirmar que el devenir es lugar en que Dios puede estar y mani- 
festarse, Barth anade: «Das Einzige was Gott nicht kann: er kann nicht aufhòren Gott 
zu sein». KD IV/2, 43. 
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En continuidad con esta línea del pensamiento, tenemos tres pro- 
puestas modemas para explicar la unión hipostàtica, o cómo el hom- 
bre Jesús es el Verbo encamado y su naturaleza humana logra su rea- 
lidad por extensión de la naturaleza divina personalizada en el Hijo. 
Hay que mostrar no sólo que Jesús es realmente hombre sino que su 
humanidad es la màs plena, la mejor realizada. Para llegar a esta 
conclusión se parte de dos presupuestos: el uno es relativo a Dios, el 
otro relativo al hombre. El Dios de la Biblia suscita la creatura por la 
comunicación de su propio ser trinitario. Dios prolonga su ser en la 
historia participando en el destino de su creatura. Dios se otorga a sí 
mismo primero a la naturaleza, después a la humanidad, luego a un 
pueblo elegido, dentro de él a un resto, y finalmente a una persona. 
Este movimiento de concentración intensiva de la presencia divina 
es doble: de mayor donación de sí con mayor inmersión en el ser y 
en el destino del otro. La condescendència suprema de Dios por do¬ 
nación de sí y la ajirmación suprema de la creatura es la encarna- 
ción. Tal abajamiento de Dios lleva consigo la elevación del hom¬ 
bre 73 . Dios es definitivamente Dios cuando tiene un hombre frente a 
si que es tan absoluto como él. Ese hombre es Jesús. Pero se puede 
partir también de una comprensión del hombre como esencia abier- 
ta, ser para el diàlogo, persona constituida en el autotrascendimien- 
to, capaz de ordenarse al absolutamente otro de sí y por ello capaz de 
recibir y expresar la vida trinitaria. 

Zubiri expone la realidad personal de Jesús, dentro de los grados 
de versión posibles de Dios a su creatura: 

— La presencia fontanal de Dios en las cosas todas, en las que la 
persona física del Verbo està presente a la realidad de Cristo hacién- 
dola ser, como hace ser a toda la realidad (creación). 

— Plasmación positiva y conversiva de esa realidad hacia Dios, 
mediante una amistad que la atrae hacia sí. Esta presencia por gracia 
convierte al hombre en amigo de Dios. La presencia trinitaria, y con 
ella la presencia del Hijo en Jesús, consiguiente a ese don, es màs 
profunda (inhabitación). 

— Intimación expresiva, por la cual la presencia del Verbo en el 
hombre Jesús lo convierte en manifestación real de su propio ser per¬ 
sonal. «El individuo humano llamado Cristo, es por intimidad lo que 
ningún otro hombre: la manifestación misma del Hijo de Dios, de la 

73 «La reconciliación acontecida en Jesucristo es lo Uno y el Todo de aquella 
salida del Hijo de Dios y de aquella entrada del hijo del hombre. “Versohnen = àno- 
Kcaodtóoaav = reconciliar” dice ya literal y originariamente: intercambiar. La res- 
tauración y renovación de la alianza entre Dios y el hombre consiste en este inter- 
cambio: exinanítio Dei (reducción casi a la nada en la encamación) contra exaltatio 
hominis (elevación del hombre)». K. BARTH, KD IV/2, 21. 
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segunda persona física de la Trinidad. No solamente eso, sino que es 
en segundo lugar una manifestación viva, vivida» (experiencia per¬ 
sonal y expresión como figura reveladora). 

— Realidad filial. No se trata de una presencia que viene de fue- 
ra sino de un poder de realidad que naciendo de dentro constituye. 
Es la realidad filial misma del Hijo la que constituye a ese hombre. 
«Desde el punto de vista de Dios consiste en que la persona física del 
Verbo es inmanente a este hombre en una forma intrínseca, radical y 
última. Es inmanente a lo humano. Pero, recíprocamente, lo que 11a- 
mamos el hombre està transido y transfundido por la realidad divina, 
que le es inmanente» 74 . 

La procesión trinitaria trascendente del Hijo se extiende y expre- 
sa en este hombre, que es así Hijo en un sentido único. Ese hombre 
es el Hijo de Dios: en él se actualiza y expresa humanamente la pro¬ 
cesión trinitaria iniciante que, desde el Padre, engendra al Hijo y se 
consuma en el Espíritu Santo. Esta identidad entre procesión trinita¬ 
ria eterna y realización històrica constituye al hombre Jesús, que 
por tanto no es un hombre asumido (un hijo adoptivo, realidad aha- 
dida, complementaria o doble respecto del Hijo), sino que es el mis¬ 
mo Hijo eterno siendo hombre. Y, a la inversa, podemos decir que 
este hombre es Dios, uno de la Trinidad. Esta es la razón por la que 
podemos predicar de él propiedades divinas y humanas, de forma 
que lo divino afecta al hombre y lo humano afecta a Dios (comunica¬ 
ción de propiedades). Así queda afirmada la radicación de todo lo re- 
ferido a Jesús en el único sujeto, el Hijo encamado, superando tanto 
el dualismo como la negación de lo humano o su confúsión con lo 
divino. 

La consistència y subsistència personal del Hijo fúndan la reali¬ 
dad del hombre Jesús. Zubiri llama a esta realidad, cobrada del Hijo 
y constituyente de Jesús, suidad. 

«El hombre Cristo, el individuo concreto Cristo, este joven car- 
pintero que anda por las calles de Jerusalén, no tiene màs suidad que 
la que le confiere la generación etema del Verbo en la que està asu¬ 
mido. Este hombre no se pertenece. Tiene subsistència pero una sub¬ 
sistència consecutiva a su suidad de Verbo. 

Ypor eso la presencia de Dios en Cristo no es una unión sino una 
unidad. Es la unidad intrínseca y radical, teologal y única en la crea¬ 
ción, entre la procesión ad intra que es la generación etema del Ver¬ 
bo y el hombre que de una manera misteriosa està incurso no sola¬ 
mente en lo que Dios es sino en el modo mismo de ser Dios, a saber: 
en su pròpia generación etema. Por eso, en este sentido, la realidad 
divina de Cristo no anula su humanidad sino que, al revés, la subli- 

74 X. ZUBIRI, El problema teologal 273-274. 
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ma... es el último grado de inmersión del hombre dentro de Dios y, 
recíprocamente, de inmanencia de Dios en el hombre» 75 . 

Ratzinger ha pensado en semejante dirección a partir de dos pers- 
pectivas. La primera es la evangèlica, para la cual el hombre llega a 
sí mismo cuando se trasciende, olvida y pierde. Esa pérdida es su ga- 
nancia o salvación. La siguiente afirmación de Cristo es la definición 
de su persona divina a la vez que la interpretación de su destino his- 
tórico: «Sólo el que se pierde se gana, mientras el que se retiene se 
pierde» (Mt 10,39). De esencia de la persona es llegar a ser por lo 
que està màs allà de sí misma y por quien la trasciende: se cobra a sí 
misma en el otro. La segunda perspectiva desde la que piensa Rat¬ 
zinger es la filosòfica y tiene su antecedente en las reflexiones de 
Welte sobre cómo la unión hipostàtica es la actualización radical y 
gratuita de lo que es el espíritu finito en su estructura constitutiva. El 
hombre como espíritu llega a sí mismo mientras que llega al Otro, 
cuando se encuentra a sí en Dios. Su ser es respectividad y su verdad 
la alcanza en su relación al Absoluto. La fe afirma como hecho his- 
tórico acontecido en Cristo lo que acabamos de afirmar como refle- 
xión teòrica. A esclarecer eso, pese a la posible ambigüedad de la 
fórmula, tiende la expresión: «En Cristo hay dos naturalezas y una 
persona». 

«En Cristo el ser està radicalmente dado en el otro. La relatividad 
al totalmente Otro està ya dada siempre como fundamento de la exis¬ 
tència misma, como lo que la porta y la sostiene. Pero tal modo de 
“ser-totalmente-en-otro”, tal como lo vemos en él, no elimina el 
“ser-en-sí-mismo” sino que lo lleva a su plenitud [...] En Cristo, el 
hombre que està totalmente cabe Dios, no es eliminada la humanidad 
sino que llega a su posibilidad suprema, que consiste en trascenderse 
hasta el interior del Absoluto y en la recolección de la pròpia relativi¬ 
dad hacia la absolutez del amor divino» 76 . 

Ratzinger anade una perspectiva. En Cristo no sólo se da 

— la ordenación al Absoluto; 

— la ordenación a ser desde el tú; sino también 

— la ordenación al nosotros. 

Esto tiene lugar en dos sentidos. Uno, en cuanto que Jesús arrastra 
a los que son con él, ya que su persona es «capital» y no existe sin los 
miembros que forman su personalidad corporativa. Otro, en cuanto 
que esa relación constituyente que, como prolongación de la genera- 

75 Ibid., 274; 276. Cf. S. J. CASTILLO ROMERO, La persona enX. Zubiri. Perso- 
neidad y personalidad (Salamanca 2000). 

76 J. Ratzinger, o.c., 177-178. 
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ción trinitaria, constituye al hombre Jesús, lo abre también al Espíritu 
y no sólo al Padre. Dios sólo existe como un «nosotros», y por ello el 
hombre Jesús, siendo personalizado por el Hijo exclusivamente, sin 
embargo, queda referido y expresa al Padre y al Espíritu. Vive vinien- 
do de ellos, se vive referido a ellos y nos los revela. En su vida històri¬ 
ca valia el principio: Christusper Spiritum ad Patrem. Una vez que él 
ha sido glorificado, ahora vale para él y para nosotros: Per Christum 
in Spiritu ad Patrem. La Trinidad previene al hombre Jesús en el or- 
den del ser y en el orden del conocer; por eso ella puede provenir de él 
para nosotros y él ser su revelador. Sólo porque le constituye puede re¬ 
velaria y la revela con su persona existiendo, no con hechos advenidos 
ni con palabras demostrativas. Jesús es el icono personal, viviente, de 
la Trinidad, y como todo verdadero icono no lleva a otra cosa distinta 
de él, que estaria detràs de él o seria superior a él, sino que transparen¬ 
ta lo que le hace ser a él, viniendo de màs allà que él. Por eso, el icono 
orienta hacia el punto central del que proviene la luz trascendente y a 
la vez le es inmanente. 

El principio del personalismo «Yo-Tú» es superado en la expe- 
riencia eclesial y en la reflexión cristológica hacia el principio «Nos¬ 
otros». A la vez el principio dialogal, en la medida en que el «tú» en¬ 
cuentra en el «yo» su confirmación externa y busca en él la alteridad 
plenificadora, hay que desbordarlo hacia el movimiento de sentido 
inverso: el tú no es el complemento del egocentrismo del yo, sino su 
expolio, porque me instituye, reclamando mi responsabilidad para 
con él hasta la sustitución (Levinas). La muerte de Jesús viene exigi¬ 
da por su compromiso absoluto con el «Tú» de los hombres, de los 
que no espera la pròpia confirmación sino que se pone en su lugar y 
en su favor. Pablo dice como suprema evidencia: «Cristo me amó y 
se entregó por mi» (Gàl 2,20). Esta doble superación del personalis¬ 
mo dialógico, que la teologia debe realizar, implica el trascendimien- 
to e integración en un orden superior, no su negación. 

«En el cristianismo no existe simplemente un principio dialógico 
en el sentido modemo de la pura “relación yo-tú”. Y esto es así tanto 
desde el punto de vista del hombre, que encuentra su lugar propio en 
la continuidad històrica del pueblo de Dios, en el histórico “nos¬ 
otros” màs amplio que le porta, como desde el punto de vista de 
Dios, donde tampoco se da ese principio dialógico que por su par- 
te tampoco es un simple Yo, sino màs bien el “Nosotros" del Padre, 
Hijo y Espíritu Santo. A ambos lados no existe ni puro “Yo” ni el 
puro “Tú”, sino que por ambas partes este yo està acogido en el 
“Nosotros mayor”» 11 . 


77 


Ibid., 218. 
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El hombre Jesús, en cuanto Hijo de Dios, expresando la integra- 
ción suprema de las procesiones trinitarias en una conciencia huma¬ 
na e integrando una conciencia humana a la realización del misterio 
misrno de Dios, es así el caso-límite de la creación. Límite como 
meta a la que tiende. En palabras de Barth, la creación està ordenada 
a la alianza, que se realiza históricamente como encamación y re- 
dención: «La creación fundamento extemo de la alianza. La alianza 
fundamento interno de la creación» 78 . Aparece así la unidad interna 
del plan divino, que el pecado del hombre no modifica formalmente; 
sólo imprime a su realización unas características por las cuales esa 
alianza lleva a Cristo hasta la muerte. La encamación, meta origina¬ 
ria de la creación, se toma encamación redentora, porque el hombre 
tiene que ser reformado como paso previo antes de ser transformado 
a imagen del Primogénito (Rom 8,29). 


5. Comprensión ontològica y dinàmica frente a comprensión 
óntica y estàtica 

Esta visión dinàmica indaga en la pròpia estmctura de la realidad 
humana de Jesús para descubrir la posibilidad, conveniència y orde- 
nación intrínsecas a un trascendimiento, existència en el otro y cons- 
titución desde la relación con él, como lo màs absolutamente propio 
del espíritu humano, en cuanto realidad abierta, y de la persona cons- 
tituyéndose en alteridad. Así aparece que el hombre Jesús no es una 
anomalia de lo humano que haya que explicar, sino, a la inversa, la 
meta y norma, desde las cuales hay que explicar nuestra humanidad 
como forma proficiente. La cristología es antropologia consumada; 
la antropologia es cristología deficiente, repite Rahner 79 . Que sólo 
se haya dado en uno y no en todos los hombres, es el signo manifes- 
tativo de que no es una posibilidad que nace de abajo. Lo que acon- 
teció una vez en Jesús es fruto de una naturaleza actuada directa e in- 
novadoramente por Dios, no actuable por el hombre mismo. La natu¬ 
raleza humana tiene capacidad receptiva obediencial para dar ese 
salto al límite y recibir ese salto del límite. Pero una cosa es lo que es 
nuestro por realización de posibilidades receptivas de nuestro ser, 
actuadas por otro; y otra cosa lo que nosotros podemos hacer por no- 
sotros mismos solos. La afírmación del «sobrenatural cristiano» se 

78 Son los títulos de su pàrrafo 41 sobre «Creación y alianza». en KD III/1, 
103-257; 258-376. 

79 «La cristología es, a la vez, ténnino y comienzo de la antropologia y tal antro¬ 
pologia es, en verdad y etemamente, teologia. Porque Dios mismo se ha hecho hom¬ 
bre». «Problemas actuales de cristología», en ET I, 206. 
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sitúa entre dos abismos: el extrinsecismo y el inmanentismo 80 . Si la 
encamación se hubiera dado en todos los hombres no habríamos te- 
nido distancia sufíciente para percibir que ser hombre no es ser Dios 
y que la vida humana, como expresión de la vida trinitaria, es una 
posibilidad de la Trinidad respecto de la vida humana, no de la vida 
humana respecto de la Trinidad. Cuando la anti-fe logra a veces la 
clarividència que caracteriza a la fe, hizo dos afirmaciones tan lumi- 
nosas como provocadoras: «Si existe Dios, /,cómo iba yo a tolerar no 
serio?» (Nietzsche) 81 . «Si Cristo es consustancial con Dios, se ha 
despejado el enigma del hombre: el hombre es y cada uno somos 
Dios. La encamación es otra manera de nombrar la autodivinización 
del hombre» (Bloch) 82 . El prometeísmo y la mística pagana por con- 
traposición nos ayudan a divisar las profundidades de la fe como rea¬ 
lidad del hombre y como gracia de Dios. Adàn y Cristo ofrecieron el 
mismo fin al hombre: ser como Dios. La diferencia consistió en los 
medios utilizados para lograrlo. Adàn, por el camino del rapto contra 
Dios, condujo a la muerte. Cristo, por el camino de la recepción de 
Dios (como don) de Dios (dador de sí mismo), condujo a la diviniza- 
ción. Dios es Dios y el hombre es hombre. Todo esposible menos su¬ 
perar el principio de identidad cristiana: Dios y el hombre son uno 
en la diferencia - Dios y el hombre son diferentes en la unidad. No 
hay camino para llegar a un Absoluto englobante de la dualidad y 
negador de la diferencia. En cristiano, Dios es el Absoluto como 
esencia personal, libre y creadora. Ningún concepto de Absoluto 

80 Santo Tomàs considera la encamación como la suprema «promoción» del 
hombre, y ve su fundamento antropológico en la condición del hombre como imagen 
de Dios, que le hace capaz de conocerlo. amarlo, recibirlo y expresarlo como él es en 
sí mismo. Por ello una vez que por revelación conocemos la encamación, ella nos pa- 
rece natural. «Humana natura in quantum est rationalis et intellectualis nata est con- 
tingere aliqualiter ipsum Verbum per suam operationem cognoscendo scilicet et 
amando ipsum [...] Similitudo imaginis attenditur in natura humana secundum quod 
est capax Dei, scilicet ipsum attingendo propria operatione cognitionis et amoris». 
ST 3 q.4 a.l et ad 2; q.l a.2. 

De la visión beatifica dice que en un modo es supra naturam, en cuanto que con 
nuestras fuerzas no la podemos alcanzar; pero en otro sentido, es secundum naturam 
animae rationalis, en cuanto que la esencia de esa naturaleza es ser capax Dei. ST 3 
q.9 a.2 ad 3. El hombre por lo que puede hacer es poca cosa, finito y mortal; por lo 
que se puede hacer de él y él puede recibir, es grande cosa, infinito e inmortal. No lo 
es el animal, el àrbol o la piedra; por eso la cercanía del hombre a Dios es mayor que 
su cercanía al mundo material y animal. 

81 Cf. U. Willers, Nietzsches antichristliche Christologie (Innsbruck 1988); 
«... wie hielte ich’s aus, kein Gott zu sein!». Id., «F. Nietzsches Auflòsung der Chris¬ 
tologie», en D. Hattrup-H. HOPING (dirs.), Christologie und Metaphysikkritik. FS 
P. Hünermann (Münster 1989) 89-122. 

82 Cf. J. L. Ruiz DE LA PENA, Ernst Bloch un modelo de cristología antiteísta: 
Com RCI 1 (1979) 66-77. 
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puede identificarse con el Dios cristiano, si niega esas tres caracte- 
rísticas 83 . 

Esta perspectiva dinàmica y ontològica de la humanidad de Jesús 
completa la perspectiva estàtica y metafísica de la tradición clàsica. 
Santo Tomàs afirma con la tradición patrística que Jesús està consti- 
tuido por la persona del Hijo, que no sólo habita en él como en un 
templo ni sólo lo asume como un hàbito o instrumento extemo, sino 
que lo constituye en su pròpia humanidad otorgàndole la subsistèn¬ 
cia. Frente a la terminologia patrística (anhypostasía-enhypostasía) 
la interpretación moderna tiene la ventaja de explicar la acción no 
como negación del Hijo sino como personalización plenificadora del 
dinamismo inherente al hombre —esencia abierta o espíritu abier- 
to—, llamado a autotrascenderse, y a la persona como realizada en 
alteridad. El Verbo no niega al hombre su personalidad, sino que le 
hace personal en la forma suprema pensable por la participación en 
la misma vida trinitaria del Absoluto. Hay que cambiar la perspecti¬ 
va: no sólo se debe ver el mundo desde abajo (matèria, espíritu, per¬ 
sona, Cristo) sino que también debemos verlo desde arriba. La medi- 
da original del ser, desde la que podemos y debemos comprender al 
hombre, no es la matèria sino el hombre Cristo. El autor, el modelo y 
el fin son tan esenciales para comprender algo como la matèria de la 
que està compuesto. 


III. LA CONSTITUCIÓN PSICOLÒGICA DE CRISTO 
(CONCIENCIA) 

La realidad humana de Jesús tenia la unidad pròpia de un sujeto 
personal, que es el Hijo encamado, y la complejidad pròpia de su 
constitución divino-humana. En él està presente y activa la naturale- 
za divina (forma abstracta de designar la concreta realidad trinitaria 
de Dios, personalizada en el Hijo) a la vez que la naturaleza humana 
(que siendo individualizada por el sujeto concreto hijo de Maria 
arrastraba consigo en alguna medida a la entera humanidad y al cos¬ 
mos, de los cuales es solidario cada hombre). Jesús tenia la vida inte- 
lectiva, afectiva y desiderativa correspondiente a su humanidad. Su 
alma, creada y finita, tenia la perfección y los limites propios de un 
hombre de su tiempo y lugar, pero a la vez la dotación necesaria para 
cumplir su misión 84 . 

83 Cf. W. PANNENBERG, Metaphysik und Gottesgedanke (Gottingen 1988) 24. 

84 La teologia no impone «una antropologia concreta» (monista, dicotómica o 
tricotómica) para comprender la humanidad de Jesús. Lo que sea el hombre, eso lo 
ha asumido el Verbo al encamarse: «Se encamó, es decir tomó un hombre perfecto, 
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Una vez adquirido esto, ^cómo es la existència concreta de Jesús 
en el orden de la conciencia y de la libertad? Si la unión hipostàtica 
es un misterio que desborda nuestra capacidad de comprensión, la 
constitución de la conciencia de Jesús es igualmente un misterio. 
Pero tenemos que afirmaria con todo realismo aun cuando no sepa- 
mos explicaria del todo, ya que lo contrario seria negar la integridad 
de la humanidad de Jesús y con ello la verdad de la encamación (Jn 
1,14). Sin embargo no vale una transposición unívoca del criterio de 
nuestra humanidad a Cristo. En la única y común humanidad hay di- 
ferencias, fundadas en el distinto origen (Cristo es el Hijo de Dios 
encamado) y en la distinta misión (Cristo es el Mediador de nuestra 
salvación de parte de Dios y el protagonista activo de esa salvación 
como representante de toda la humanidad ante Dios). Esa igualdad 
en la diferencia toma abismàtico el problema de pensar la conciencia 
de Jesús: hombre, Mesías, Hijo. Tenemos que pensaria desde la 
nuestra y como la nuestra, pero no podemos medirla por ella y redu- 
cirla a ella, sino, a la inversa, debemos medir y pensar lo mínimo 
nuestro desde lo màximo de Cristo. 


1. Posibilidad de una psicologia de Jesús 

^Es posible penetrar en esa conciencia y elaborar una psicologia 
de Jesús, que explicite la articulación que existe en el fondo de su yo 
entre elementos divinos y humanos, entre contenidos de filiación 
eterna y contenidos de experiencia històrica, o cómo este misterio 
nos desborda? 85 . Esta pregunta, desconocida en la cristología clàsi¬ 
ca y surgida en nuestro siglo, ha recibido respuesta diferente 8é . La 

alma y cuerpo, e inteligencia y todas las cosas, o lo que es hombre, fuera del pecado» 
(DS 44). La tradición influenciada por el platonismo ha privilegiado la visión dualis¬ 
ta (cuerpo-alma) pero en la Biblia y en la Patrística existe también la comprensión 
temaria (cuerpo, alma, espíritu). Cf. O. GONZÀLEZ DE Cardedal, La entraha, 
827-830. 

85 «Lo que es mas expresivo de toda teologia (= ser de Dios) es la divina confi- 
guración humana de Jesús (= humanidad), que es sin embargo inefable para toda pa- 
labra, desconocida para toda inteligencia e incluso para el màs elevado de los àngeles 
superiores». PSEUDO-DlONISIO, De divinis nominibus 9,5 (PG 3,648A). 

86 El mejor panorama histórico hasta 1950 lo ofrece J. TERNUS, «Das Seelen- 
und Bewusstseinsleben Jesu. Problemgeschichtlich-systematische Untersuchung», 
en A. Grillmeier-H. BACHT, Das Konzil von Chalkedon III, 81-237. Ademàs cf. B. 
XlBERTA, El yo de Jesucristo...; E. Gutwenger, Bewusstsein und Wissen Christi 
(Innsbruck 1960); B. LONERGAN, De constitutione Christi ontologica etpsychologi- 
ca (Romae 1956); J. GALOT, La conciencia de Jesús (Bilbao 1977); J. ALFARO, 
«Cristo glorioso revelador del Padre», en Cristología y antropologia (Madrid 1974) 
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teologia oriental y no pocos autores occidentales consideran un desa- 
cato a la vez que un imposible intentar penetrar en la conciencia de 
Cristo, elaborando la correspondiente psicologia. ^No equivale a 
querer escudrinar la conciencia misma de Dios? 87 . Por otra parte, 
los intentos que se han hecho por esclarecerla <uio terminan disol- 
viendo lo especifico de Jesús en las leyes generales de lo hurnano o 
reduciéndolo a mera variante de las propiedades características de 
sus contemporàneos? Lo que se logra con este intento no pasa de ser 
la psicologia general, pròpia de un judío galileo del siglo i, pero no 
nos ofrece nada especifico de Jesús. Si su conciencia està determina¬ 
da por la persona divina, entonces escapa a nuestras posibilidades 88 . 

En el NT apenas encontramos base para elaborar esa psicologia y 
describir esa conciencia en el sentido modemo. Los evangelios pre- 
sentan una personalidad coherente y rectilínea, consciente de sí y en- 
tregada a una misión, a la que permanece fiel hasta el final. Pero no 
muestran ningún interès por los aspectos privados, familiares y psi- 
cológicos. Los textos no se centran en la dimensión individual de su 
persona sino en su fünción mesiànica y en su significación universal. 
La tradición sinòptica ha recogido los rasgos personales en su di¬ 
mensión exterior y relacional, pero apenas nos deja percibir su inte- 
rioridad y menos se asoma a lo que hoy consideramos esencial para 
conocer a un ser hurnano: su autoconciencia, la percepción refleja de 
la pròpia libertad, el proceso de maduración, la consolidación o quie- 
bra de su identidad. Dos textos afirman la historicidad de su ser y sa¬ 
ber: «Jesús crecía en sabiduría, en edad y gracia ante Dios y ante los 

141-182; K. Rahner, «Ponderaciones dogmàticas sobre el saber de Cristo y su con¬ 
ciencia de sí misrao», en ET V, 221-243; J. MOUROUX, «La conscience de Jésus et le 
temps», en Le mystère du temps (Paris 1962) 81-170, esp. 100-120; R. Guardfni, La 
realidad humana del Senor, en Obras, III (Madrid 1981) 91-232; H. U. VON 
BALTHASAR, «La conciencia de Cristo», en Pimtos centrales de la fe (Madrid 1985) 
131-144; ID., «Misión en la dimensión de la conciencia-Misión en la dimensión del 
ser», en TD 3, 143-240; 164-173. 

87 «Describir la psicologia de Jesús està màs allà de nuestras fuerzas. Todas las 
tentativas hechas en este sentido, incluso las mejores, atestiguan por lo menos una 
falta de “buen gusto espiritual” y su fracaso està asegurado de antemano. Nuestra 
psicologia, con todos los limites y restricciones que le imponen de antemano las con- 
secuencias del pecado, està fuera de lugar aquí. En su hipóstasis Cristo era el mismo 
Dios. Su persona era una persona divina». I. KOLOGRIVOV, Le Verbe de la Vie (Bru¬ 
ges 1951) 75. 

88 «No es posible realizar este anàlisis acerca de Jesús, si no es trazàndose limi¬ 
tes muy modestos. El mero intento destruye la verdadera imagen de Jesús porque en 
el centro de su personalidad encontramos el misterio de la filiación divina, que anula 
toda psicologia». R. GUARDINI, La realidad humana del Senor, 95; ID., El Senor, I 
(Madrid T958) 15-17. «No existe una psicologia de Jesús, puesto que se estrella ante 
el misterio de su personalidad». Ibid., 41. 
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hombres» (Lc 2,52; cf. 2,40; 1,80); y su ignorància: «sobre aquel dia 
o la hora nadie sabe nada, ni los àngeles en el cielo ni el Hijo, a no 
ser el Padre» (Mc 13,32; Mt 24,36). Otros textos descubren sus 
acciones y sentimientos, sus reacciones y pasiones, esperanzas y 
rechazos. 


2. El problema en la historia vivida de Jesús 

En la primera parte vimos cómo en el vivir y actuar de Jesús ha- 
bía una cristología implícita, una soteriología implícita e incluso 
una eclesiología implícita. É1 no hizo ni teologia ni cristología me- 
diante afirmaciones directas sobre su persona y misión, que difïcil- 
mente hubieran podido ser entendidas e integradas por los oyentes 
dentro de su comprensión del Mesías y de Dios. Pero tuvo unas for- 
mas de actuar, comportarse y marchar hacia la meta propuesta que 
fueron reveladoras como las propias expresiones autoidentificativas, 
porque palabra y vida, concepto y existència se interpretaran en reci- 
procidad. Así fue explicitando Jesús su conciencia de portador del 
Reino, de profeta escatológico, de Hijo amado, que cual Siervo de 
Yahvé vive un destino de sufrimiento por los muchos y que en el 
momento cercano a la muerte realiza un signo (eucaristia) en el que 
dentro del rito pascual conocido inserta un elemento nuevo: los sig- 
nos del pan y del vino, en los cuales interpreta, anticipa, corporeíza y 
universaliza el sentido de su cuerpo roto en la cruz y de su sangre de- 
rramada en la tierra, como vida entregada por los muchos para el 
perdón de los pecados. Es en esa historia donde nos està dada de he¬ 
cho la conciencia de Jesús en la medida en que es realizada, aun 
cuando no esté explícitamente formulada. Para comprender què sa¬ 
ber general y què conciencia de sí mismo y de su misión tenia Jesús 
no tenemos otro camino que su pròpia historia interpretada en la luz 
del NT, la lectura que bajo la acción del Espíritu Santo ha ido ha- 
ciendo la Iglesia y nuestra pròpia connaturalidad en la fe con él. 


3. Patrística y Edad Media: Las tres ciencias (de visión, 
infusa, adquirida) 

La Patrística no planteó en explicitud el problema de la ciència y 
conciencia de Jesús. Se contentó con afirmar la integridad y perfec- 
ción de su humanidad. Sólo en los siglos iv-vi los «agnoetas» nega¬ 
ran que Cristo tuviera un conocimiento completo, que consideraban 
exclusivo de Dios (Dan 13,42), afirmando que estaba bajo los limites 
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de la ignorància como los demàs hombres. A quienes negaban a Je¬ 
sús el saber completo se los identifico con los nestorianos, porque 
eso suponía que reconocían un sujeto humano ignorante al lado del 
Verbo, que evidentemente es omnisciente 89 . En la misma dirección 
alguien afirmó que Jesús no fue consciente de su identidad ni de su 
misión universal salvífica. San Gregorio Nacianceno responde que 
seria una locura creer en alguien como Hijo de Dios o reconocerlo 
como portador de la salvación humana, si él mismo no tenia alma 
humana y no era consciente de su identidad y fúnción 90 . Frente a 
Bultmann y a otros, ha sido necesario en nuestros días repetir que 
no puede ser Salvador de los hombres, como Mediador entre 
Dios y ellos, quien no es consciente de tener tal misión ni voluntad 
de realizarla. 

La Edad Media planteó el problema no en clave de conciencia 
sino de «ciència»: qué es lo que sabia Jesús y por qué cauces lo sa¬ 
bia. Santo Tomàs en su sistematización clàsica de la ciència de Cris¬ 
to distingue: 

— La ciència beatifica o pròpia de los bienaventurados. 

— La ciència infusa o pròpia de los àngeles. 

— La ciència adquirida o experimental, pròpia de los hombres. 

En un primer articulo justifica la necesidad de una ciència en Cris¬ 
to, ademàs de la divina, que posee en cuanto segunda persona de la 
Trinidad. La respuesta es que, si tiene una humanidad íntegra, debe 
poseerla porque a esa perfección pertenece la condición racional y no 
sólo sensitiva. El principio es el siguiente. «Nihil autem naturalium 
Christo defuit: quia totam humanam naturam suscepit» 91 . Para afir¬ 
mar la ciència de los «bienaventurados» y de los àngeles pone en jue- 
go dos principios claves de su cristología. El principio de la causali- 
dad universal y el principio de perfección o plenitud de Cristo. 

a) Si Cristo es el que lleva a la perfección a los seres creados, 
dado que él es principio de creación y de santificación de todos, no 
puede reducir esa potencia al acto si él mismo no està en acto. El 
hombre està llamado a la visión beatifica, es capaz de ella por ser 
imagen de Dios, y a este fin es conducido por la humanidad de Cris¬ 
to. «Por tanto convenia que este conocimiento de Dios que consiste 
en la visión beatifica existiera de manera la màs excelente en el hom¬ 
bre Jesús: porque siempre la causa debe ser màs potente que lo 
causado» 92 . 


89 Cf. L. R. WlCKHAM, «Agnoéten», en LTK 3 1, 240-241. 

90 Cf. S. Gregorio Nacianceno, Epist. 101 ad Cledonium (SC 208 p.51; PG 
37.181C). 

91 Sto. Tomàs de Aquino, ST III q.9 a.l. 

92 Ibid. a.2. 
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b) El principio de perfección, que encuentra formulado en Col 
2,3: «En él estàn escondidos todos los tesoros de la sabiduría y de la 
ciència», lo explica afirmando que todo lo que està en potencia es 
imperfecto hasta que no sea reducido al acto. La inteligencia humana 
està en potencia para muchas cosas hasta que, recibiendo las espe- 
cies inteligibles que son formas plenificadoras, es reducida al acto. 
«Por tanto conviene poner en Cristo una ciència infusa, en la medida 
en que por medio del Verbo le sean impresas al alma de Cristo, con 
la que està personalmente unida, especies inteligibles para entender 
todas las cosas, respecto de las cuales su entendimiento posible està 
en potencia; de la misma forma que por medio del Verbo les fúeron 
impresas a los àngeles especies al comienzo de la creación» 93 . 

A la luz de esta reflexión concluye con unas formulaciones que 
van a constituir durante siglos la referencia normativa para explicar 
la constitución psicològica de Cristo. Sólo a partir de la mitad de 
nuestro siglo ha sido superado este esquema extrinsecista. 

«Ademàs de la ciència divina increada existen en Cristo, por lo 
que se refiere a su alma, la ciència beatifica, por la cual conoce al 
Verbo y las cosas en el Verbo; y la ciència introducida o infusa, por 
medio de la cual conoce las cosas en su pròpia naturaleza mediante 
las especies inteligibles proporcionadas a la mente humana» 94 . 

Y, en una retractación dc la opinión que había sostenido en las 
Sentencias, atribuye a Jesús aquella ciència adquirida que todo hom¬ 
bre tiene como resultado de su dinamismo activo. 

«La ciència adquirida se pone en Cristo como correspondiente a 
la luz del entendimiento agente, que es connatural a la naturaleza hu¬ 
mana. La ciència infusa, por el contrario, se atribuye al alma según la 
luz que le es infundida de arriba: éste es el modo de conocer corres¬ 
pondiente a la naturaleza angèlica. La ciència beatifica, por la cual es 
vista la misma esencia de Dios, es pròpia y connatural a Dios 
sólo» 95 . 


4. Època Moderna: la autoconciencia. El «Yo» de Cristo 

El planteamiento anterior es alterado por el giro modemo del ob- 
jeto hacia el sujeto, de la ciència sobre lo otro extemo a la conciencia 
del yo intimo, de la metafísica a la historia, del concepto a la expe- 


93 

94 

95 


Ibid. a.3. 
Ibid. 

Ibid. q.9 a.4. 
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riencia. Kant, el positivismo histórico y la exégesis bíblica conver- 
gieron en la Iglesia catòlica y surgió el modemismo entre 1890 y 
1910. Allí se invirtieron los términos del planteamiento anterior has- 
ta afirmar que el hombre Jesús no había tenido conciencia ni de su 
mesianidad ni de su filiación divina. El NT seria fruto de una ruptura 
entre el evangelio de Jesús, centrado en el Reino de Dios, y el dogma 
de la Iglesia sobre Cristo, que comprende a éste desde la resurrec- 
ción, preexistencia y divinidad; ideas que serían propias del helenis- 
mo y totalmente ajenas al alma de Jesús 96 . Hamack, Loisy y en su 
secuencia otros muchos, con sus nuevas preguntas exigieron nuevas 
respuestas. El tema de la ciència había que volver a pensarlo desde la 
historia concreta de Jesús, descubriendo su conciencia como intraes- 
tructura de su vida a la luz de los textos bíblicos y no desde los 
dogmas conciliares. Blondel muestra que, entre el positivismo histo- 
ricista y el extrinsecismo escolàstico, hay que seguir una tercera via 
para poder encontrar los signos positivos de la conciencia de mesia¬ 
nidad y filiación que pudo tener Jesús. Para ello había que cambiar el 
planteamiento a partir del cual se habían enfocado hasta entonces los 
problemas. Era necesario pensar la historicidad, la conciencia diferi¬ 
da, la acción como realizadora del ser y actualizadora de la concien¬ 
cia, la dimensión corporativa de Cristo, el papel positivo de la igno¬ 
rància y el descubrimiento de lo nuevo como condiciones de una hu- 
manidad real en libertad y en situación. A esto había que anadir una 
noción específícamente teològica de «tradición» 97 . De lo contrario 
reduciríamos a Jesús a un simple hecho (un judío ignorante de sí 
mismo en cuanto Mesías e Hijo: modemistas); o a un simple mito 
(un Dios al modo griego paseando por la historia, sin rozarla ni ser 
rozado por ella, que de antemano sabe todo, nada le sorprende y 
nada interrumpe su divina felicidad: mitificadores). A tal escisión o 
mitificación conducen ciertas interpretaciones de la «visión beatífi- 


96 El Decreto Lamentabili (3 julio 1907) condena las siguientes proposiciones: 
«Doctrina de Christo quam tradunt Paulus, Johannes et Concilia Nicaenum, Ephesi- 
num, Chalcedonense, non est ea quam Jesus docuit, sed quam de Jesu concepit cons- 
cientia christiana». DS 3431. «Conciliari nequit sensus naturalis textuum evangelico- 
rum cum eo quod nostri theologi docent de conscientia et scientia infallibili Jesu 
Christi». DS 3432. 

91 M. BLONDEL, Histoire et Dogme (1903), en Les premiers écrits (Paris 1966) 
149-228; Id., Lettres philosophiques (Paris 1961); R. MarlÉ, (ed.), Au coeur de la 
crise moderniste. Le dossier inèdit d'une controverse (Paris 1960); R. VlRGOULAY, 
Blondel et le modernisme. La philosophie de l’action et les Sciences religieuses 
1896-1913 (Paris 1980); X. TlLLIETTE, «Maurice Blondel et la controverse christolo- 
gique», en D. Dubarle (ed.), Le Modernisme (Paris 1980) 129-160; P. COLIN, 
L ’audace et le soupçon. La crise du modernisme dans le catholicisme français 
1893-1914 (Paris 1997). 
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ca» atribuida a Jesús, ya que se dice de él que era a la vez peregrino 
lejos de la patria y ya llegado a la meta (viator et comprehensor) 98 . 

La crisis modernista y su represión ponen el problema bajo silen¬ 
cio hasta mediados de siglo en que reaparece en nuevas claves con la 
discusión sobre el «Yo» de Jesucristo ". qQuién pronuncia ese mo- 
nosílabo: el hombre Jesús ante el Verbo, el Hijo encamado ante el 
Padre, o el alma creada de Jesús ante la entera Trinidad? <jHay un yo 
humano de Jesús paralelo, anterior e independiente frente al yo divi- 
no del Verbo? ( ;,Cómo llega el alma humana de Jesús a reconocer que 
està unida al Verbo, que por tanto «es» Dios? Aquí se reviven en pla¬ 
no psicológico las diferencias que en plano metafísico caracterizaron 
las dos escuelas: la alejandrina y la antioquena. 

— La primera afirma la unidad del Yo, correspondiente a la uni- 
dad de persona, a la vez que una connaturalización, acompasamiento 
y reverberación de la persona sobre las propiedades, las operaciones 
y las relaciones del hombre Jesús con el mundo, consigo mismo y 
con Dios, acentuando la comunicación de propiedades entre el Verbo 
y el hombre Jesús. La persona divina es principio hegemónico de 
ejecución, de atribución y de unificación de la vida consciente. La 
ciència humana y divina son distintas pero se compenetran como el 
aire y la luz. Es la cristología de la unidad 10 °. 

— La escuela antioquena subrayaba la autonomia psicològica del 
hombre Jesús hasta el punto de reclamar un àmbito de independencia 
para la psicologia, la religión y la historia de Jesús frente al Verbo. 
Galtier es el exponente ortodoxo de esta posición, que encuentra en el 
P. Deodato de Basly y L. Seiller sus extremos inaceptables. En ellos 
aparece una disyunción de sujetos, que enfrenta al hombre Jesús con 
la Trinidad, y piensa un yo humano de Jesús frente al yo del Verbo, re- 
ligados por una persona que es sujeto sólo de atribución, no principio 
de unidad y de operación. Por eso interpretan la comunicación de idio- 
mas como mera conjunción y no como intercambio de propieda- 

58 «Christus qui simul fuit viator et comprehensor». STO. TOMÀS, ST III q.7 a.8 
ad 3. 

99 La respuesta del Santo Oficio (5 junio 1918) sobre la ciència y conciencia de 
Cristo tiene el mismo horizonte que los problemas del modemismo, condenado en el 
Decreto Lamentabili y la Encíclica Pascendi (DS 3645-3647). El horizonte de la pre¬ 
gunta cambia en los planteamientos posteriores (Rahner, Balthasar, CTI); por ello la 
respuesta de estos autores no està en contradicción real con el texto del Santo Oficio. 

100 La unión hipostàtica causa en la humanidad de Cristo la realidad que a nos- 
otros nos hace ser personas humanas. Ella es a la vez principio de unificación psico¬ 
lògica al compenetrar como saberes de un mismo sujeto la inteligencia divina y la 
humana de Cristo. Cf. R. Garrigou-Lagrange, «L’unique personnalité du 
Christ», en Ang 29 (1952) 71. En Jesús hay una conciencia humana, pero no concien¬ 
cia de un «Yo humano», superpuesto o aislado del Yo personal del Verbo. 
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des 101 . La Encíclica Sempitemus Rex de Pío XII con motivo del cen- 
tenario de Calcedonia (1951), excluyó la opinión teològica que confíere 
tal autonomia ontològica y psicològica a Jesús como homo assumptus, 
que toma imposible la unidad de persona y de conciencia 102 


5. Propuesta de Rahner 

El giro real en esta cuestión lo trae el articulo de Rahner en 
1961 103 , cuya finura de detalles, hondura de pensamiento y presu- 
puestos fïlosóficos no se dejan sintetizar. Éstos son sus principios 
fundamentales, que cambian los puntos de partida implícitos en la 
postura anterior: 

1. Noción de «saber». Éste tiene muchas formas. La conciencia 
humana es un espacio pluridimensional. Las cosas pueden estar en 
ella de muchas maneras, y con diversas intensidades. Lo mas esen- 
cial es lo menos percibido y lo mas difícilmente expresable. Je¬ 
sús podia saber de muchas formas y saberse a sí mismo en distintos 
niveles. 

2. Saber objetual y saber como determinación o talante fünda- 
mental del propio sujeto (Grundbefindlichkeit). Este último es pre- 
vio y presupuesto de la reflexión; no es adecuado por ella y necesita 
una historia para explicitarse y llegar a ser conciencia explícita. Ese 
saber fündamental està dado en todo acto, saber y querer de la exis¬ 
tència. La conciencia que Jesús tenia de sí, de su relación con Dios y 
de su condición hipostàtica, no era un saber objetual sino fundante y 
trascendental. 

101 P. GALTIER, L ’unité du Christ. Étre, personne, conscience (Paris 1939) 264, 
había sentado el principio de la separación psicològica en Cristo: «La unión hipostà¬ 
tica no es por sí misma principio de unificación en el orden psicológico». De aquí se 
derivo el dualismo de un «yo» humano y un «yo» divino en Jesús, las contraposicio- 
nes entre Jesús hombre y la Trinidad y las aberraciones de un Jesús sucumbiendo a 
crisis de identidad personal. El franciscano Deodato de Basly en los anos 1927-1938 
utilizó en este sentido aberrante (el Dios Trino y el assumptus homo en lucha de 
amor) la expresión, legítima por otro lado, de «cristología dramàtica». Cf. H. U. VON 
Balthasar, TD 3, 191 nota 1. 

102 «Hi humanae Christi naturae statum et condicionem ita provehunt ute eadem 
reputari videatur subiectum quoddam sui iuris, quasi in ipsius Verbi persona non 
subsistat. At Chalcedonense Concilium, Ephesino prorsus congruens, lucide asserit 
utramque Redemptoris naturam “in unam personam atque subsistentiam”, convenire, 
vetatque duo in Christo poni individua, ita ut aliquis homo assumptus, integrae auto- 
nomiae compos, penes Verbum collocetur». DS 3915. 

Cf. K. RAHNER, «Ponderaciones dogmàticas sobre el saber de Cristo y la 
conciencia de sí mismo», en ET V, 221-243. 
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3. La teologia ha operado hasta ahora con un ideal griego de sa¬ 
ber, identifícando perfección con omnisciència y relegando la igno¬ 
rància a un resto deleznable. Sin embargo la ignorància para una per¬ 
sona en historia, decisión y riesgo, es la condición de su libertad. No 
se hace màs honor a Jesús proyectando sobre él el ideal griego de 
perfección, que comprendiéndolo a la luz de Flp 2,6-11 y aceptando 
la KÉvtocnç también en el orden del saber. 

4. No se debe hablar de visión beatifica de Jesús sino de visión 
inmediata. Aquélla no es conciliable con el realismo del dolor y la 
angustia con que Jesús vive y llega hasta el momento final. Hay ra- 
zones teológicas que obligan a admitir en Cristo una ciència o visión 
inmediata, pero no obligan a admitir una ciència o visión beatifica, 
ni una ciència infusa. 

5. Hay dos teorias para explicar la presencia de esa visión bea¬ 
tifica: una aditiva o extrínseca que suma a la conciencia humana de 
Jesús ese saber como su cualificación para ser revelador y para cono- 
cer él mismo su misión en el mundo. Es la que ha prevalecido hasta 
ahora, pero es pensable otra que la explica como un elemento consti- 
tuyente de la pròpia unión hipostàtica. 

6. La visión inmediata de Dios es requerida como un momento 
interno de la unión hipostàtica. «Ésta, vista desde Dios, es la auto- 
comunicación del ser absoluto de Dios, tal y como subsiste en el 
Logos, a la naturaleza humana de Cristo en cuanto sustentada por él 
hipostàticamente. Es la actualización màs alta que pensar se pueda 
—la ontológicamente màs alta— de una realidad creada que es posi- 
ble en sí; el supremo modo óntico que hay fuera de Dios» 104 . Como 
no hay persona sin conciencia, la autocomunicación absoluta de 
Dios lleva consigo realidad y reconocimiento, ser y saber del don 
recibido. 

7. Esa determinación óntica de la realidad humana de Cristo 
por el Verbo es necesariamente una determinación ontològica. Esa 
actuación, de naturaleza no eficiente sino cuasiformal, ha de ser ne¬ 
cesariamente conciencia de sí. «Una unión hipostàtica puramente 
óntica es un pensamiento metafísicamente irrealizable. La visión in¬ 
mediata es un momento interno de la unión hipostàtica misma» 105 . 

8. El ser de sí del hombre Cristo es el ser y estar cabe sí. Ser y 
espíritu se corresponden y por ello a la forma màxima de substància 
corresponde la forma màxima de sujeto, a la realidad màxima en el 
orden del ser la posesión màxima de sí en el orden de la conciencia. 
Jesús es quien es por ser realización humana del Hijo, en el orden del 
ser y en el orden de la conciencia. 
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9. La visión beatifica, por tanto, no hay que pensaria como algo 
que acontece desde fuera a Jesús, en la que se le ofrece algo lejos de 
sí o distinto de sí aun cuando ese algo sea Dios, sino que es la auto- 
conciencia que el hombre Jesús tiene de sí en la reditio completa a sí 
mismo, descubriéndose, acogiéndose y expresàndose como lo que 
es: el Hijo en realización humana. 

10. Esa realidad fundamental necesita una historia para expresarse 
y llegar a sí misma. La historia de Jesús es el trayecto necesario para co¬ 
brar en explicitud objetual lo que es su realidad fontal y fundante como 
Hijo. Por ello hay una historia de la conciencia, de la religión y de la 
realización de Jesús, que no va a la conquista de sí mismo como mar- 
chando hacia lo desconocido y posible, sino hacia lo que desde siempre 
ya es poseído y sólo apropiado en el ejercicio de la libertad, para lo cual 
la ignorància no obtura sino que vela y cobija la libertad en el camino 
hacia sí misma. Hay un desarrollo y una ignorància de Jesús que estan 
atestiguados en el evangelio y que vienen exigidos por la verdad de la 
encamación, cuando la entendemos con el necesario realismo. Y el 
hombre es historia, tiempo y libertad en riesgo. El Dios infinito tiene 
capacidad para ser finito y el Dios omnisciente tiene voluntad de com¬ 
partir (sufrir y gozar) nuestro ignorar y nuestro tantear. 

Éstas son las consecuencias necesarias de una encamación tomada 
absolutamente en serio, con su dimensión kenótica, y de una com- 
prensión ontològica y no sólo óntica de la unión hipostàtica, integran- 
do a la vez lo mejor del pensamiento modemo, que ha mostrado la co- 
rrelación entre ser y espíritu (idealismo alemàn), entre persona e histo¬ 
ria, intersubjetividad y responsabilidad (Blondel, Mouroux, Balthasar, 
Levinas). 



6. La Comisión Teològica Internacional 

En 1985 publico un documento sobre «La conciencia que Jesús 
tenia de sí mismo y de su misión» en que expone los contenidos 
esenciales de aquélla a la luz de la actual exégesis bíblica y de la in- 
terpretación normativa de la Iglesia 106 . Parte de la precomprensión 
que todos los hombres tenemos en el ejercicio de nuestra vida 
—nuestro vivir y hacer revelan quiénes somos y qué pensamos de 
nosotros mismos— y a la vez afirma: «La conciencia de Jesús parti¬ 
cipa de la singularidad y de la índole misteriosa de su Persona, y por 
ello se sustrae a una consideración puramente racional» 107 . Transcri- 


Cf. Documentos, 379-392. 
Ibid., 382. 
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bimos las cuatro proposiciones, y remitimos al comentario analítico 
que la pròpia CTI hace. Parte del kerigma apostólico sobre Cristo y 
sigue con los sinópticos, buscando lo que la convergència de sus lí- 
neas permite adivinar sobre esa conciencia; finalmente muestra 
cómo Juan dice de manera explícita, con enunciados teológicos, lo 
que los tres sinópticos afirman implícitamente o presuponen como 
fiíndamento de su relato histórico. 

«1. La vida de Jesús testifica la conciencia de su relación filial 
al Padre. Su comportamiento y sus palabras, que son las del “servi¬ 
dor” perfecto, implican una autoridad que supera la de los antiguos 
profetas y que corresponde sólo a Dios. Jesús tomaba esta autoridad 
incomparable de su relación singular a Dios, a quien él llama “mi 
Padre”. Tenia conciencia de ser el Hijo único de Dios y, en este sen- 
tido, de ser él mismo Dios» 10s . 

«2. Jesús conocía el fin de su misión: anunciar el Reino de 
Dios y hacerlo presente en su persona, sus actos y sus palabras, para 
que el mundo sea reconciliado con Dios y renovado. Ha aceptado li- 
bremente la voluntad del Padre: dar su vida para la salvación de to¬ 
dos los hombres; se sabia enviado por el Padre para servir y para dar 
su vida “por la muchedumbre” (Mc 14,24)» 109 . 

«3. Para realizar su misión salvífica, Jesús ha querido reunir a 
los hombres en orden al Reino y convocarlos en tomo a sí. En orden 
a este designio, Jesús ha realizado actos concretos, cuya única inter- 
pretación posible, tornados en su conjunto, es la preparación de la 
Iglesia que serà defmitivamente constituida en los acontecimientos 
de Pascua y Pentecostes. Es, por tanto, necesario decir que Jesús ha 
querido fundar la Iglesia» n0 . 

«4. La conciencia que tiene Cristo de ser enviado por el Padre 
para la salvación del mundo y para la convocación de todos los hom¬ 
bres en el pueblo de Dios implica, misteriosamente, el amor de todos 
los hombres, de manera que todos podemos decir que “el Hijo de 
Dios me ha amado y se ha entregado por mi” (Gal 2,20)» m . 


7. Conclusiones fundamentales 

Concluimos con una síntesis de lo que hoy podemos decir sobre 
la conciencia de Jesús a la luz de la exégesis, de la interpretación 
eclesial normativa y de la reflexión contemporànea. 


108 Ibid., 382. 

109 Ibid., 384. 

110 Ibid., 386. 

111 Ibid., 389. 
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1. La conciencia de Jesús sobre sí mismo tiene como punto de 
partida y contenido primordial su condición de Hijo respecto de Dios 
invocado ’abba, Padre; su referencia salvífica a todos los hombres; 
su inserción en la historia de su pueblo (Israel) de la que procede y a 
la que se debe; su continuidad en la comunidad en la que se ha de 
realizar el Reino (Iglesia). 

2. Esa conciencia es originaria. «Original y absoluta», dice Rah- 
ner. No ha comenzado a existir por la irrupción reveladora, por una vo- 
cación profètica o por una ruptura existencial. Es sin gènesis verificable 
en el tiempo y sin rupturas de continuidad a lo largo de su historia. 

3. La conciencia que Jesús tiene de su relación con Dios es un 
momento interno de la unión hipostàtica. Es constitutiva como lo es 
una determinación fundante en la que uno se encuentra siendo y pro- 
yectado; es anterior a la formulación conceptual o apropiación refle- 
ja y no està dada como un objeto fuera del sujeto sino como un ser en 
sí y saber de sí. Tal íúndamentalidad originante hace imposible ele¬ 
varia del todo a palabra y para lograrlo es esencial el tiempo, el ha- 
cer, el existir. Conciencia de Dios como Padre, autoconciencia de sí 
mismo como el Hijo, y saber de su misión redentora se constituyen 
en reciprocidad y donación inseparables. 

4. Esa conciencia se realiza en Jesús de manera històrica y pro- 
grediente, en marcha hacia su misión y estando siempre determinada 
por esa misión. Por eso Santo Tomàs dice que la ciència de Cristo fúe 
perfecta «secundum tempus» y Balthasar acompasa el saber de Jesús a 
la misión: sabia todo y sólo lo necesario para realizarla 112 . No existe 
una persona que es Jesús y luego una misión que le advendría después 
y de fuera. É1 puede decir: «Yo sé quién soy», «Yo sé quién me ha en- 
viado», «Yo sé para què he venido». La historia de la conciencia de 
Jesús es la historia de su persona realizando su misión: reales en cuan- 
to realizadas en el tiempo, con búsqueda, tanteo, progreso. 

5. Es relativa al Padre y a su voluntad y por ello constituida 
como obediència, que pueda llevar consigo la ignorància, el sufri- 
miento y la entrada en la muerte en cuanto forma absoluta de fideli- 
dad al Padre. «Con el término “obediència” tocamos la disposición 
màs íntima de Jesús; y al perfecto obediente puede serle màs impor- 
tante y provechoso no conocer por anticipado el fúturo para que, 
cuando llegue, se entregue a las manos de Dios con el frescor y la lo- 
zanía de lo nuevo. Cabe decir justamente que para mejor obedecer, 
Jesús dejó en manos del Padre muchas cosas que pudo haber sabido, 
hasta que maduraran y se convirtieron en tema obligado» 113 . 


112 «Scientia in Christo fuit semper perfecta secundum tempus». ST III q. 12 a.2. 
Cf. H. u. von Balthasar, TD 3, 164-165. 

113 H. U. VON BALTHASAR, La conciencia de Cristo, 141. 



6. Es unificada; por ello no tiene sentido contraponer el alma de 
Jesús al Verbo, como si fúeran separables, lo mismo que no contrapo- 
nemos nuestro cuerpo a nuestra persona; ni el hombre Jesús al Hijo; ni 
la humanidad creada a la Santísima Trinidad como si la creatura estu- 
viera en lejanía absoluta y desvalimiento pecador ante el Santo. Jesús 
es siempre el Hijo y ninguna solidaridad con los hombres rompé la 
unión, conciencia, amor e intimidad absoluta con el Padre. 

7. Es una conciencia soteriológica y proexistente, hasta el pun¬ 
to de sentirse afectada por la situación y el pecado de los hombres, 
de cada uno de ellos. Por eso sufre en sí misma y como propias las 
perplejidades, sombras y tinieblas de todos, permaneciendo con no- 
sotros en agonia hasta el fin de los tiempos. Al ser su existència so¬ 
lidaria de todos y vicaria para todos, nuestras ignorancias e incons- 
ciencias se convierten para él en una pantalla en la que nosotros re- 
flejamos nuestro mundo y le oscurecemos el suyo U4 . San Pablo 
subraya que Dios envió a su Hijo en came de pecado para condenar 
el pecado en la came (Rom 8,3). Su luz ilumina nuestra tiniebla, 
pero nuestras tinieblas nublan su luz. Jesús queda afectado (herido, 
manchado, limitado) por todo lo nuestro, por todas las consecuencias 
de nuestra libertad y de nuestras pecados; por todo, menos por el pe¬ 
cado mismo. 

8. Es conciencia filial (referida al Padre) pero a la vez pneumà¬ 
tica o referida al Espíritu Santo. Éste es un elemento esencial tanto 
para comprender la conciencia de Cristo, como para explicar su hu¬ 
manidad e historia. Jesús fúe siempre el hombre movido y conmovi- 
doporel Espíritu (Lc 1,35; 4,1.14.18; 10,21) 115 . El Espíritu està pre- 


114 Frente a los modemistas, Blondel vio con toda íucidez que ser y conciencia 
en Jesús son inseparables: «Negar la conciencia divina de Jesús es negar la divinidad 
de Cristo» (R. MARLÉ (ed.), Au coeur de la crise moderniste...,TS). El caràcter kenó- 
tico de la encamación del Verbo en el orden del conocimiento lo describe como una 
estigmatizaciún de Cristo con nuestras ignorancias haciéndose pasivo de todo lo que 
comporta ser hombre: las sombras, el tanteo, la dificultad, el dolor. «Cristo ha adqui- 
rido, como ser sensible y paciente, lo que nosotros mismos adquirimos. Al mismo 
tiempo su ciència divina ha enriquecido analógicamente su imaginación, hasta el 
punto de que por una simpatia estigmatizante ella le ha hecho pasivo del Universo, 
consciente de nuestras inconsciencias, de nuestros suírimientos, de nuestros desfalle- 
cimientos». Ibid., 79. La relación del Hijo al Padre se expresa también de manera ke- 
nótica: Jesús recibe del Padre todo y sólo lo que le permite cumplir su misión; a lo 
demàs «renuncia», «no lo retiene». CT1, La conciencia..., en Documentos, 386; PCB, 
Bible et Christologie (Paris 1984) 93-95; 45. 

115 «La conciencia que Jesús tiene de su misión implica la conciencia de su 
pre-existencia. En efecto, la misión temporal no es esencialmente separable de la 
procesión eterna; ella es su prolongación. La conciencia humana de Jesús traduce. 
por así decirlo, en el lenguaje de una vida humana, la relación etema con el Padre. 
Esta relación del Hijo encamado al Padre supone en primer lugar la mediación del 
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sente en la constitución, en la realización y en la consumación tanto 
del ser como de la conciencia de Jesús, que por ser siempre el Hijo 
implica siempre la Trinidad. La conciencia de Jesús es constitutiva- 
mente soteriológica y trinitaria. 

9. La conciencia de Jesús, conciencia del Hijo y del hombre nue- 
vo, tiene que llegar a ser la conciencia del cristiano, llamado a sentir 
con sus sentimientos, ver con sus ojos y participar en su relación al 
Padre y al Espíritu por un lado y en su relación al mundo por otro. 

10. Lina conciencia así explicada es cohonestable con los datos 
bíblicos de la ignorància y del progreso de Jesús 116 y explica con 
mayor coherència la unidad entre la realidad óntica y la realización 
psicològica de la persona de Jesús, en cuanto unidad y no sólo en 
cuanto unión del Hijo y de la naturaleza humana. Ese saber constitu- 
yente que Jesús tiene de si como el Hijo, implica una visión inmedia- 
ta de Dios, que no es necesariamente beatifica, y permite prescindir 
de una «ciència infusa», como determinación externa al propio ser 
personal de Jesús. 


IV. LA CONSTITUCIÓN MORAL DE CRISTO (LIBERTAD) 

1. La voluntad y libertad en la perfecta humanidad 

La libertad de Cristo designa la plena capacidad de actuación de 
su voluntad humana. Toda reflexión sobre ella tiene que partir de es¬ 
tos dos elementos: a) La realidad e integridad de su humanidad, a la 
que por esencia pertenece la capacidad para ordenarse al fïn, lograr 
el bien y realizar su destino, b) La realización de esa dimensión de lo 
humano desde dentro de la existència encarnada del Hijo y, por tan¬ 
to, bajo la dinamización por su persona, es decir en la unión hipostà- 
tica. Todo esto no son puntos de partida establecidos a priori sino ex- 
plicitación de lo que fue la realidad històrica de Cristo, que como 
Hijo se ordeno al Padre en obediència y fidelidad absolutas. Hacer 
su voluntad fue su esencia. De aquí se deriva la espontaneidad con 
que actúa Jesús en distancia y relación, aceptación o rechazo a lo que 
es su circunstancia històrica. El NT nos ofrece la imagen única de un 
Jesús libre en cuanto Hijo. Es libre, toma decisiones y actúa en liber- 


Espíritu. El Espíritu debe ser incluido en la conciencia de Jesús en cuanto Hijo». 
CTI, La conciencia ... en Documentos, 385-386. 

116 Así lo han reconocido exegetas como R. SCHNACKENBURG, A. VÓGTLE, 
H. SCHURMANN, F. MUSSNER, H. FRIES, H. SCHLIER, Le Message de Jésus et 
l’interprétation moderne. FS K. Rahner (París 1969). 
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tad frente al desafio supremo de la vida, que es la muerte (Mc 3,13; 
Lc 6,13; Jn 7,1; 10,17; Flp 2,6-8) U1 . 

La Patrística ha tratado explícitamente el tema de la voluntad de 
Cristo y como momento segundo el de su libertad. El Concilio III de 
Constantinopla (681) defínió la existència de dos voluntades en Cris¬ 
to y de dos operaciones naturales, que no se confunden entre sí, ni se 
convierten en una tercera, que no se superponen ni separan. Esas dos 
voluntades naturales no son contrarias entre sí, ya que la voluntad 
humana no resiste ni rechaza el influjo de la voluntad divina sino que 
se somete y ordena a ella. La voluntad de la came es la voluntad del 
Hijo encamado, y éste ha venido al mundo no para hacer su voluntad 
sino la del Padre (Jn 6,38). Lo mismo que la came ha sido asumida y 
en la asumpción no fue anulada sino deifícada, así también la volun¬ 
tad humana de Cristo no ha perdido su dinamismo, sino que ha llega- 
do a su espontaneidad suprema. 

«De la misma forma su voluntad humana ha sido deifícada, no 
disminuida; mas que anegada ha sido realmente salvada, de acuerdo 
a la sentencia de Gregorio el Teólogo: “Aquel querer, que reconoce- 
mos en el Salvador, no es contrario a Dios sino que està plenamente 
deifícado”» 118 . 

Esa voluntad y libertad humanas concurren para llevar a cabo la 
redención. La Sagrada Escritura comprende la libertad de Jesús 
como principio de la salvación, porque es la condición de la media- 
ción, que no es sólo un acto otorgante y descendente de Dios sino un 
acto acogedor y activo, ascendente y meritorio del hombre Jesús 
(1 Tim 2,5). Éste se realiza como hombre en reflexión y decisión; y 
la encamación llega a ser defínitivamente real en el crecimiento de 
su corporeidad y en el ejercicio libre de su voluntad. Mediante esa 
realización se convierte en principio soteriológico universal. Cristo 
no es un autómata de Dios en el mundo, mero delegado de una ofer¬ 
ta del Dios lejano, sino realizador humano en libertad històrica. 

La cuestión teòrica es cómo fundar esa libertad humana en la 
persona del Hijo. Ésta, mediante la acción creadora de Espíritu San¬ 
to, se suscita una humanidad para sí en cuanto la constituye en prò¬ 
pia. El acto de crear-unir-asumir es el mismo acto de constituir, ha¬ 
cer libre y poner a la creatura en su espontaneidad pròpia. La perso- 


117 Cf. E. GUTWENGER, «Freiheit Christi», en LTK 2 4, 337-338; G. MULLER, 
«Freiheit Christi», en LTK 3 4, 107-108; W. PANNENBERG, «La libertad de Jesús», en 
Fundamentos de cristología, 433-441; H. U. VON BALTHASAR, «libertad infmita-li- 
bertad finita», en TD 2, 175-310; ID., «La misión como criterio del conocimiento y 
de la libertad de Jesús», en TD 3, 180-189. 

118 DS 556-558. 
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na es principio de unidad entre la naturaleza humana y la divina, 
entre la voluntad del Hijo etemo y la del hombre. No existen en Je¬ 
sús dos sujetos volentes, aun cuando el dinamismo de su acto libre 
esté determinado por influencias provenientes de dos ordenes (la na¬ 
turaleza divina y la humana), sino un único queriente, lo mismo que 
no hay dos sujetos conscientes (dos «Yoes») sino un único Cristo, 
que conoce y se conoce como Hijo-hombre. No se debe comprender 
la constitución humana de Jesús como la superposición de dos orde¬ 
nes autónomos (el del Hijo y el del hombre Jesús) que en un momen- 
to segundo se unirían, sino como la realización dual del Hijo etemo. 
En cuanto conciencia y libertad del Hijo, su espontaneidad consiste 
en acogerse, referirse y ordenarse al Padre. La ordenación al Padre 
en obediència y la entrega a la salvación de los hombres constituyen 
la raíz de la persona del Hijo; en él, persona y misión se constituyen 
en reciprocidad. Por ello la libertad no es pensable en contraposición 
o alternativa a la estructura de su persona, sino como despliegue de 
ella y repliegue hacia ella. Para Jesús, ser libre es ser Hijo. La liber¬ 
tad del Padre se ejercita como amor a los hombres dàndoles el Hijo; 
la libertad del Hijo se ejercita como realización de su ser de Hijo y 
de Enviado al servicio de los hombres para responder de ellos y con 
ellos ante el Padre. Ser filial y misión redentora son el fundamento y 
la meta de su libertad u9 . 


2. Libertad y fíliación en el NT 

El NT tiene una comprensión de la libertad diferente de la que se 
ha impuesto en la era moderna. Para aquél el fundamento de la liber¬ 
tad es la fíliación. La libertad personal es algo mucho màs profundo 
que el simple libre albedrío, y no es vista como la mera posibilidad 
de elegir entre cosas insignificantes sino como la capacidad real para 
referirse al Absoluto, realizar la vocación humana fundamental, 
existir con respiro en el mundo y escapar a los poderes del mal. El 
hombre no es soberano absoluto de sí mismo ni de la realidad, sino 
que tiene capacidad para elegir aquel lugar, relación y servicio que le 
concedan soberanía, para llegar a su verdad y conquistar su destino. 

119 El recelo contra el origen dado y el rechazo de una conexión de la libertad fi¬ 
nita con un fundamento posibilitador han llevado a la conciencia moderna a una es¬ 
quizofrènia entre ser y sentido, realidad y libertad. La libertad no puede ser entendida 
en vacío, como autodeterminación absoluta, al margen del fundamento. Ser libre es 
ser capaz de llegar a ser el que se està destinado y necesitado a ser, poder cumplir la 
vocación pròpia, orientarse hacia el Absoluto y llegar a él. Cf. K. RAHNER, Curso 
fundamental sobre la fe (Barcelona 4 1989) 121-125. 


El hombre puede elegir al verdadero Senor que le libere o entregarse 
a poderes inferiores a él que le esclavicen. El hombre es realmente 
libre cuando vive como hijo del Padre que le puede fundar y susten¬ 
tar en amorosa libertad, y cuando es liberado o santificado por el 
Espíritu 120 . Por eso, sólo el Hijo es libre, y los hombres son libres si 
el Hijo los libera (Rom 7,2-5) y hace participes de su fíliación. San 
Pablo ha establecido el fundamento teológico de la libertad diferen- 
ciando libertad-esclavitud, como resultado de ser o no ser hijos de 
Dios guiados por el Espíritu (Gàl 4,5-6). San Juan ha fundado la li¬ 
bertad en la recepción de la Verdad del único que la puede otorgar: el 
Hijo. «Si permanecéis en mi palabra, seréis en verdad discípulos 
míos y conoceréis la verdad y la verdad os harà libres» (Jn 8,31.36). 

El hombre Jesús ha vivido su libertad desde la fíliación y para el 
servicio, en diferencia frente a todo y ante todos aquellos que podían 
constituir un obstàculo a su misión (personajes, situaciones, proposi- 
ciones) 121 . Libertad desde, como afincamiento en el Padre, o filia- 
ción; libertad para, como ordenación y servicio a los demàs, o pro- 
existencia. Estas son las claves que diferencian la libertad de Cristo de 
otros conceptos de libertad, como el filosófïco (libertas indifferentiae) 
o el político (potestas electionis). La libertad de Cristo y la libertad 
cristiana van màs allà: incluyen la procedència del Padre, la asimila- 
ción al Hijo, la docilidad al Espíritu y la destinación al servicio de los 
demàs. Procedència teològica, ordenación soteriológica y realización 
comunitària son los tres fundamentos de la libertad cristiana. 

En esta linea carece de sentido preguntar si Cristo era libre para 
obedecer al Padre, para aceptar la cruz o para morir por los hombres. 
Son preguntas insensatas que proceden de horizontes de compren¬ 
sión ateológica o atea del hombre, porque ponen en contradicción lo 
que por su estructura se da en continuidad. No hay persona sin liber¬ 
tad y no hay libertad sin raíz personal. No hay libertad de Cristo sin 
persona de Cristo y la espontaneidad constituyente de éste es su fília- 
ción. Reclamar tal libertad frente al Padre es renegar de la fíliación y 
proclamar la negación de sí mismo. Es lo mismo que querer demos- 


120 «El NT no conoce otra libertad que no sea ésta comunicada y vivida en el 
Espíritu Santo (Gàl 5,13.18ss; cf. Jn 8,31ss)». H. U. VON BALTHASAR, TD 4, 220. 

121 En Cristo su ser, su misión y su libertad se fundan en reciprocidad: «La mi¬ 
sión no queda depositada sobre su yo como algo extemo, como una “ley”: su yo es 
idéntico con ella [...] La misión coincide con su libertad filial [...] El Hijo experimen¬ 
ta tanto mejor su misión y a sí mismo, cuanto màs vinculado està a su fundamento, 
del que una y otra brotan a la par. Las expresiones “yo soy” se pronuncian exclusiva- 
mente sobre la base de la relación a este fundamento patemo, se entrecruzan con la 
expresión “abba”, y por ello estan en conexión con la oración de Jesús al Padre». 
Ibid. 3, 159-161. 
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trar que, si un cuadrado no tiene capacidad para llegar a ser redondo, 
no es una verdadera figura geomètrica. 

«Por la totalidad de la entrega de Jesús al Padre en la entrega a su 
misión escatològica està excluida toda idea de una libertad de elección 
del hombre Jesús frente a su Padre, como si para Jesús existiesen toda- 
vía “otras posibilidades” al lado de su misión divina, las cuales hubie- 
ran podido ser postergadas sólo por una libre decisión carente de fún- 
damento. En la entrega de Jesús al Padre y a su misión no queda mar- 
gen para “otras posibilidades”, que la voluntad de Jesús hubiera 
podido elegir por sí mismo frente a Dios. Si para un espectador distan- 
ciado de la situación de Jesús pudieran existir tales posibilidades, para 
Jesús mismo sólo pueden aparecer excluidas. La libertad de Jesús con- 
sistió precisamente en eso: en hacer la voluntad del Padre y seguir su 
misión. Frente a la realización concreta de la vida de Jesús aparece 
como una abstracción vacía la aceptación de una “voluntad libre” de 
Jesús en el sentido de una potencia electiva indiferente, que pudiera 
permitir, partiendo de una última indiferència, una decisión incluso 
frente a Dios. La enhipostasía de Jesús en el Hijo de Dios significa 
precisamente que Jesús no reclamo ninguna independencia para si 
frente a Dios, precisamente porqne su libertad no consistia en la inde¬ 
pendencia de Dios sino en la unidad con Dios» 122 . 


3. Libertad, filiación y misión 

Jesús es el supremamente libre para ser sí mismo y realizar su 
misión. La libertad se define desde ahí y no desde una indiferència 
que considera cualquier fin connatural con el ser del hombre, que no 
subraya la ordenación de la voluntad e inteligencia humanas al bien, 
que confíere la misma validez al bien y al mal, que iguala fütilezas y 
absolutos, el intimo dinamismo de nuestro ser y las ocasionales ve- 
leidades suscitadas por la fascinación de los sentidos en la frontera 
de la naturaleza y la animalidad. Allí donde el sujeto estàplenamente 
integrado en sí, ordenado a su fin, capaz para alcanzarlo y anclado 
en él, allí existe la plena libertad. Así fue Jesús libre. 


4. La impecabilidad de Jesús 

En conexión con la libertad de Jesús hay tres grandes temas, 
que no podemos exponer sino sólo situar: la impecabilidad, la san- 
tidad y la gracia de Jesús. La impecabilidad no es sino el reverso 

Ul W. PANNENBERG, Fundamentos de cristología. 434. 
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de todo lo que acabamos de decir sobre su libertad. La unidad per¬ 
sonal con Dios, la entrega a su misión y la identifícación con la vo¬ 
luntad del Padre excluían toda posibilidad de pecado y fundan la 
afírmación de una carència de pecado, màs aún, de una incapacidad 
para pecar. Si el pecado es el rechazo de Dios como Dios, la contra- 
dicción a Dios desde la concentración en nuestro yo absolutizado, 
entonces una vez afírmada la unión personal del Hijo con el Padre, 
queda excluida la posibilidad fundamental del pecado. Esto no sig¬ 
nifica negar su verdadera humanidad sino afirmaria en grado màxi- 
mo. Respecto de la relación del hombre con el pecado se han dis- 
tinguido tres posibilidades: 1) Pecar o no pecar de hecho. 2) Poder 
no pecar. 3) No poder pecar. La primera revela lo que el hombre 
histórico es: sin la gracia de Dios no puede sustraerse al poder del 
pecado. La segunda se da cuando Dios otorga una gracia especial a 
un hombre, preservàndolo del pecado. La tercera revela otra posibi¬ 
lidad del hombre que realiza cuando su unidad con Dios es absolu¬ 
ta. La capacidad de pecar no pertenece a la verdadera libertad, sino 
a la inversa: el poder no pecar y el no poder pecar revelan la liber¬ 
tad perfecta en la que fündamento del ser y despliegue del ser coin- 
ciden. Tal es la libertad de Cristo 123 . 

En Cristo debemos distinguir a su vez tres cosas: 1) El hecho de 
cometer o no cometer pecado en su vida. 2) El fündamento de esa 
ausencia del pecado en relación y semejanza con otros hombres que 
no han pecado. 3) La relación entre impecaminosidad de Cristo y la 
unión hipostàtica. Que Jesús no cometi ó pecado es una afírmación 
repetida en el NT. San Pablo hace una explicación soteriológica: el 
que era sin pecado participo de nuestra situación de pecadores para 
rescatamos de ella y el que era bendito como Hijo participo de nues¬ 
tra condición de malditos para hacemos participes de su bendición 
(Gàl 3,13; 2 Cor 5,21; Rom 8,3). La Carta a los Hebreos ha subraya- 


123 «Multo quippe liberius erit arbitrium, quod omnino non poterit servire pec- 
cato». S. AGUSTÍN, Ench. XXVIII, 105. Cf. IX, 30 y nota 18: Libertas et liberum ar¬ 
bitrium (IX, 30) en la edición de J. Rivière (París 1947). «Unde quod liberum arbi¬ 
trium diversa eligere possit servato ordine fínis, pertinet ad perfectionem libertatis 
eius: sed quod eligat aliquid divertendo a ordine fínis, quod est peccare, hoc pertinet 
ad defectum libertatis. Unde maior libertas arbitrii est in angelis, qui peccare non 
possunt, quam in nobis qui peccare possumus». STO. TOMÀS, ST I q.62 a.8 ad 3. «El 
libre arbitrio no se refiere de igual nrodo al bien y al mal; al bien se refíere per se et 
naturaliter; al mal, en cambio, se refíere per modum defectus et praeter naturam». 
Ibid. III q.34 a.3 ad 1. El poder pecar, como el poder cometer errores, como el poder 
cojear, son imperfecciones: «Nec libertas nec pars libertatis est potestas peccandi». 
S. ANSELMO, De libertate arbitrii I, en Obras (BAC I, 548-551). El capitulo conclu- 
ye con esta tesis: «El poder de pecar que, anadido a la voluntad, disminuye la libertad 
y, quitàndolo, la aumenta, no es la libertad ni una parte de la libertad». 
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do la condicion humana tentable de Jesús, a la vez que su semejanza 
con nosotros hasta el límite, menos en el pecado Ahí nos encontra- 
mos con este borde de lo humano, que ya en nosotros es emgmàtico 
y en Jesus mas todavia la diferencia entre sentir la tentación, su- 
ffiendola y no consintiendola l24 , y el consentir en ella Quizà poda- 
mos afirmar que quien es mas libre, màs penetra en la realidad y me- 
jor ve los aspectos positivos bajo los cuales la tentación se presenta 
siempre (la presentacion de un puro mal en cuanto mal no tienta sino 
suscita rechazo) Por eso podriamos decir que es el mas tentable, aun 
cuando no exista una última capacidad para sucumbir a su fascina- 
ción Por otro lado, esa ímpecabilidad de fondo füe siendo percibida 
en su conciencia por Jesús con el tiempo y en el vivir, lo mismo que 
füe siendo asumida su fündamentalidad filial, en la que desde siem¬ 
pre consistia (Grundbefindlichkeit) Para los redactores del NT es ya 
un axioma «Cnsto no cometio pecado» «Nadie le puede culpar de 
pecado» (Jn 8,46, 14,30, 1 Pe 2,22, 3,18, 1 Jn 3,5) 

Los Credos de la antigua Iglesia y los concihos de Nicea, Calce- 
doma, el Anatematismo 10 de San Cirilo, repiten unàmmemente la 
afirmación Los textos citados del NT, en especial 2 Cor 5,21, Heb 
4,15 y 1 Pe 2,22 (e Is 53,9 «Fue en la muerte igualado a los malhe- 
chores a pesar de no haber cometido maldad, m haber mentirà en su 
boca», como retrato anticipado de Jesus), se convirtieron en el fün- 
damento positivo de la argumentación teològica 125 Los Padres se 
refieren a la constitucion misma de Jesús como fündamento de esa 
impecabihdad Se afirma que Cristo ha asumido una naturaleza hm- 
pia de pecado, se recuerda que su nacimiento refleja esa desconexion 
con la came del pecado, ya que füe concebido sin la cooperación de 
padre humano y Mana fue santificada en el seno de su madre, se le 
compara con otros hombres elegidos por Dios a los que la gracia pre¬ 
servo de pecado o con aquellos que conquistaron por el propio es- 
füerzo la perfección El Concilio II de Constantinopla (553) condenó 
en los «Tres capitulos» la opimón de Teodoro de Mopsuestia que 
concebia la santidad de Jesus como resultado de una superación prò¬ 
pia en esfüerzo moral Frente a estas opimones la teologia ha mante- 
mdo no solo la «impecancia» (carència real de pecado) sino la «ím- 
pecabihdad» (imposibihdad de pecar) como resultado necesario de 

U4 «El encargo del Padre le es presentado a Jesus por el Espintu Santo y por ello 
esta directamente solo en la mtimidad de su miston Aht se abre para el la posibiltdad 
de experimentar la tentación Dentro de esta no desconfia de su mision ni se coloca en 
el punto de indiferència en que puede preguntarse si qutere o no llevaria a cabo, la ca¬ 
pacidad de pecar no pertenece a su libertad» H U VON BALTHASAR, TD 3, 187 

125 Cf DS 44, 301, 261 Otras citas de Padres en M J ROUET DE JOURNEL, 
Enchiridion patnstieum (Barcelona 1946) 482 (Ortgenes), 684 (Afaates), 1224 (San 
Juan Crisostomo) 


la umón hipostàtica, de la umdad de la voluntad de Jesús con el Pa¬ 
dre, de la determinación prèvia de la naturaleza humana por estar ra¬ 
dicada en la persona del Hijo, al que pertenece imperdiblemente la 
adhesión al Padre Las naturalezas son los pnncipios a partir de los 
cuales proceden las operaciones (principium quo), pero el sujeto rea- 
lizador es la persona, que les confiere su último sentido, discemien- 
do, rechazando, mtegrando, negando o afirmando (pnncipium 
quod) El Hijo no podia ponerse en contradicción con su esencia, y 
pecar hubiera sigmfïcado renegar de su propio ser y fündamento 
filial 126 


5 La santidad de Jesús 

La santidad de Cnsto es resultante de su constitucion personal 
como Hijo con la consiguiente afirmación por su voluntad humana 
de esta relación con Dios, a la vez que de la permanente accion del 
Espíntu Santificador sobre él 

— Hay una santidad resultante de la acción, expresion de la m- 
tención y fruto de la existència vívida Esta santidad es fruto de la 
gracia adveniente de Dios y de la respuesta del hombre que corres- 
ponde a ella 

— Hay otra santidad que es precedente y constituyente, de natu¬ 
raleza personal 

— Hay finalmente una santidad que es resultado de un factor de 
principio y de un factor final 

La de Cristo corresponde al segundo modelo, ya que es el Hijo 
encamado, y en cuanto tal Dios, es decir la santidad en persona El 
tnsagio està refendo a la Trmidad y le engloba a él Pero la santidad 
de Cnsto corresponde también al tercer modelo Jesús füe siendo 
santificado en su humamdad a lo largo de la vida y en cuanto tal 
acreditado en la resurrección como el Justo y Santo Su santidad està 
situada no sólo al final sino también en el origen El relato de la 
anunciación declara Santo al que va a nacer de Maria, porque es fru¬ 
to del «poder del Altisimo» y del «Espíntu Santo» (Le 1,35) Jesús 
es santo por su origen divino, pero a la vez füe siendo santificado en 
su humamdad por el Espíntu (concepción, ítinerano de vida, consu- 
mación en la resurrección) Hay por consiguiente una historia de la 
santijïcación del Jesús fiel, que aprende la obediència, que es proba- 
do en el dolor, que hace la oblación de su cuerpo, que así es consu- 
mado y consumador de la salvación del hombre La Carta a los He- 


126 Cf W PANNENBERG, «La mipecabilidad de Jesus», en o c , 441-452 
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breos expresa esta santificación sucesiva con los términos xe- 
Àfitonv-Tetóoxnç (2,10; 5,9; 7,28; 10,14; 12,2). 


6. La triple gracia de Cristo (de unión, singular, capital) 

Santo Tomàs explicito esta cualifícación divina del hombre Jesús 
con su teoria de las tres gracias: gracia de unión, gracia singular y 
gracia capital. 

— La gracia de la unión. El hecho de estar la naturaleza humana 
unida hipostàticamente con el Verbo es la suprema forma de agracia- 
miento de la creatura por el Creador, de influencia del Santo en su 
obra. Esta unión afectaba ante todo a la persona, pero repercutia tam- 
bién sobre la personalidad de Jesús 127 . 

— La gracia singular. La gracia de unión afecta a la persona y 
obra, y no significa anulación, invasión o confusión con la naturale¬ 
za humana. Esta, aun personalizada por el Verbo, mantiene sus po- 
tencias, dinamismos e impulsos. Todos ellos tenían que ir siendo 
paulatinamente conformados al Hijo y cualifícados para poder 
cumplir su misión reveladora, redentora y santifícadora de los 
hombres 128 . 

— La gracia capital. Jesús es simultàneamente sujeto individual 
y cabeza de la humanidad nueva. El anticipa, posee y vive la pleni¬ 
tud de todos los que como hijos vienen tras él. En ese sentido posee 
esa gracia a la manera como, en la anatomia antigua, se pensaba que 
la cabeza con su potencia y preeminencia poseía y distribuía la vida 
al resto de los órganos y miembros del cuerpo. Sitúa su eclesiología 
al tratar de «la gracia de Cristo, en cuanto cabeza de la Iglesia». Los 
cristianos participamos de la misma gracia que Jesús el Hijo; por ello 

127 Santo Tomàs define la gracia de Jesús como «gracia del Hijo». Esta gracia, 
siendo una, toma varias formas, derivadas de la única filiación. Ésta es la fuente de 
toda gracia y hay un único Hijo, no uno natural y otro adoptado en el tiempo. «Gratia 
autem hatitualis in Christo non facit de non-filio filium adoptivum; sed est quidam 
effectus fïliationis in anima Christi». ST III q.23 a.4 ad 2. 

128 Santo Tomàs en la q.7 expone esa gracia singular de Cristo defmiéndola 
como «gracia habitual», en cuanto principio ontológico en el que se enraízan y del 
que derivan las virtudes teologales como principios dinàmicos y los dones del Espíri- 
tu Santo como su perfeccionamiento a lo dívino. Describe esa gracia como finita, por 
ser creada, sin embargo como ilimitada, ya que es principio universal de santifica¬ 
ción y glorificación de los hombres (q.7 a. 11: «gratia confertur animae Christi sicut 
quidam universali principio gratificationis in humana natura»). El horizonte estàtico, 
dentro del cual Sto. Tomàs piensa, le impide aceptar la historicidad radical de Cristo: 
su gracia no puede crecer, ni él puede ser realmente ensenado por nadie (q. 12: «a pri- 
mo instanti suae conceptionis fuit verus et plenus comprehensor»). 
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compartimos su relación con el Padre y su animación por el mismo 
Espíritu. La relación del cristiano con el Dios trinitario hay que pen¬ 
saria con categorías dinàmicas (realización, participación, aspiración 
dice San Juan de la Cruz). Las personas divinas conforman nuestra 
vida, cada cual con su relación específica, y nosotros nos integramos 
en las relaciones trinitarias. Las categorías de venida e inhabitación 
son insufícientes. 

Cristo es así origen de la gracia (encamación), ejemplo de una 
vida animada por ella y fiel a ella (existència històrica), fuente pe¬ 
renne de ella para nosotros (influjo directo por su humanidad, ope- 
rante en los sacramentos y por la efusión permanente del Espíritu 
Santo). 

D) LA BIOGRAFÍA 

I. EL HIJO DE DIOS EN EL TIEMPO O LA ENCARNACIÓN 
CONCRETA 

La vida personal del hombre es tiempo: despliegue del espíritu 
encamado en camino hacia su realización. La persona es trascenden- 
te (personeidad), a la vez que resultante del tiempo vivido (persona¬ 
lidad). También la actual persona de Jesús es fruto del tiempo huma- 
no. No podemos reducirla a lo que sus coordenadas espaciales y 
temporales dicen de ella pero tampoco podemos comprenderla sin la 
inserción en el lugar y sin su dilatación en el tiempo. La metafísica 
clàsica piensa las cosas desde el àpxfj y la estructura; la Biblia, en 
cambio, las piensa desde su futuro y desde la historia en la que Dios 
ofrece una alianza y una promesa 129 . En este marco de sentido hay 
que insertar y comprender la humanidad de Cristo. Humanidad con¬ 
creta significa historia, vida y vivència, ser y existència, destino yli- 
bertad. El hombre es lo que él hace y lo que le acontece; su ser y su 
circunstancia. Su ser es constítuido por la misión divina que Dios le 
ofrece, pero también por lo que las provocaciones extemas hacen 
con él y de él. Por eso conocemos la humanidad de Cristo sólo en su 
historia y a partir del final en que desemboca. A la dimensión histò¬ 
rica de la encamación corresponden no la abstracción y la defínición 
sino la narración biogràfica y la contemplación amorosa. Y eso son 
los evangelios: relato, acción, confesión, proposición. 

A la luz del pensamiento modemo, que ha comprendido la per¬ 
sona como acción (Blondel), como diàlogo (personalismo), como 


129 Cf. E. Brunner, Das Ewige als Zukung and Gegenwart (München 1965); 
J. MOLTMANN, Teologia de la esperanza (Salamanca 1969). 





482 P.lll. La persona y la misión de Cristo. Cristología sistemàtica 


C.8. La constitución: el hombre Jesús 


483 


biografia (Zubirí), como existència (Heidegger), como alteridad y 
sustitución (Levinas), tendríamos ahora que comprender a Cristo en 
acto, acompanàndolo en cada uno de sus instantes, viéndolo existir. 
Ése es el presupuesto de un verdadero conocimiento, el que fïieron 
teniendo los cristianos sencillos a lo largo de los siglos: han celebra- 
do en la litúrgia los actos salvíficos màximos de su vida (misteriós), 
han seguido cada uno de sus trayectos (pasos) y se han adherido a las 
actitudes íúndamentales con las que realizó su misión (estados de 
alma). Vista desde la resurrección, la historia de Jesús es la historia 
de Dios. Lo que està en juego en Jesús no es sólo la peripecia de un 
judío marginal sino la presencia del Absoluto en el mundo, Dios 
mismo teniendo historia con nosotros y tiempo para nosotros. Aquí 
radica la fascinación que la vida de Jesús ha ejercido sobre Hegel y 
el idealismo alemàn. Éllos dieron forma especulativa a lo que hasta 
entonces había sido un ejercicio de fe, contemplación y amor por 
parte de los cristianos, que al besar la cruz adoraban al Etemo, clava- 
do al dolor, y al Absoluto herido por la muerte. Después de la resu¬ 
rrección supieron que Dios mismo había puesto rosas a la cruz y que 
ese àrbol de muerte se había convertido en àrbol de vida 13 °. 


II. REALIZACIÓN BIOGRÀFICA DE LA PERSONA 

La vida personal de Cristo se ha realizado biogràfícamente y esa 
realización ha sido constitutiva de su ser como Hijo y como hombre. 
Cada uno de los «misteriós» de su vida son momentos de una «en- 
camación biogràfica», despliegues hacia fúera de su ser, a la vez que 
su troquelación por la realidad exterior. Esto tiene un caràcter fun- 
dante de su persona en sí misma y no sólo caràcter revelador de ella 
a los demàs. La biografia es real para su misma persona antes que 
para los otros; lo contrario seria un docetismo biogràfico inacepta- 
ble. La realidad substantiva de cada uno de nosotros se va realizando 
a lo largo de los actos que componen la vida, en un proceso de pro- 
yección de la realidad para constituir el yo y de remisión del yo a la 
realidad. De esta forma se da la ejecución de nuestro ser substantivo, 
en un acto de afirmación y posesión. «La vida es autoposesión y la 
biografia es justamente la construcción del ser substantivo, del cual 
me estoy autoposeyendo» I31 . Este acto de autoposesión se realiza 
pasando de un me (algo que me adviene de fuera), a un mi expresivo 

130 Cf. O. GONZÀLEZ DE CARDEDAL, Cuatro poetas desde la otra ladera. Pro- 
legómenospam una cristología (Madrid 1996) 551-630 (Categorías: Relato, Figura, 
Acción). 

131 X. ZUBIRI, El problema teologal..., 299. 


del propio sujeto en una de sus dimensiones, hasta el yo, en que el 
entero sujeto està afectado en su raíz. De esta fonna el hombre pasa 
de su realidad originaria a su configuración històrica. Por esto Zubiri 
distingue entre personeidad y personalidad: 

«La personeidad de Cristo, desde el primer instante de su concep- 
ción, ha sido consustancial a Dios (hipostàticamente consustancial), 
pero su personalidad no ha sido consustancial: ha tenido que ir ha- 
ciéndose a lo largo de su vida (cf. Lc 2,52)» 132 . 

La configuración biogràfica del ser de Cristo se realiza en tres 
niveles: 

1. Religación subsistente. «Porque él està incurso en la proce- 
sión generante del Verbo, su realización biogràfica es justamente re¬ 
ligación subsistente. Y precisamente por ser religación subsistente es 
por lo que puede tener obediència [...] Desde este punto de vista, la 
biografia de Cristo fue para él, para él mismo ante todo, el desplie- 
gue de su constitutiva y subsistente relación» 133 . 

2. Revelación subsistente. La experiencia humana es siempre 
manifestativa por sí misma, con independencia de una voluntad de 
revelación explícita. Manifestativa ante todo para Jesús, que por ella 
ha sabido lo que es la condición familiar, la fratemidad, la soledad, 
el fracaso, la remisión a los demàs, el abandono de los amigos, la 
muerte. Tendríamos que llegar a la intimidad de Cristo para saber 
cómo fue su vida, ya que en ella «se conjugan de una manera unità¬ 
ria, como en su pròpia personalidad de Verbo encamado, lo que vie- 
ne de Dios y lo que viene de la reflexión humana realizada dentro de 
las luces que vienen de Dios» 134 . 

3. Sacralidad subsistente. Él es la humanidad del Santo en el 
mundo. Él es un signo sagrado, que nos abre hacia otra realidad màs 
lejos de él, a la vez que nos la trae y nos la acerca. Esto es el sacra- 
mento. «Cristo quiso no solamente ser Hijo de Dios, sino que quiso 
de una manera fonnal y positiva saber lo que era necesitar de Dios, 
saber lo que era pedirle ayuda. En definitiva, saber humanamente y 
sobre sus propios huesos, lo que es ser humanamente Hijo de Dios. 
Este fue el sentido de la biografia de Cristo». «Toda su biografia fúe 
la experiencia teologal de su pròpia filiación divina» 135 . 

132 Ibid., 303. 

133 Ibid., 306-307. 

134 Ibid., 311. 

135 Ibid., 312; 483. 
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III. EDADES, ACTITUDES Y MISTERIÓS DE CRISTO 

Aquí se abre un campo inmenso que la cristología sistemàtica ha 
relegado a la espiritualidad, y hoy debería recuperar como condición 
de su fecundidad religiosa: el estudio de las edades de Jesús, de las 
actitudes de Jesús, de los misteriós de su vida y muerte. Ser hombre 
es nacer, crecer, madurar, entrar en la vejez, morir. Se es hombre no 
en el vacío sino en lo relleno de funciones somàticas, ciclos biológi- 
cos, afirmación del cuerpo y renuncias fundamentales del espíritu en 
relación con el poder, el dinero y el sexo, relaciones afectivas y cre- 
cimientos personales I36 . Jesús fae hombre y no rnujer; füe célibe y 
no casado; murió joven y no anciano; supo del fracaso en el inundo y 
sólo del triunfo ante Dios. De todas estas realidades tiene que levan- 
tar acta la cristología e intentar entenderlas. Las edades de Jesús son, 
a la vez que edades del hombre, tiempos y edades de Dios siendo 
hombre. El Verbo se ha hecho nino, joven, adulto. Lo ha sido y lo si- 
gue siendo para siempre, ya que las realidades constituyentes no 
desaparecen ni se agotan sino que se entranan en la entrana de nues- 
tra libertad, que es lo único que nos llevamos con nosotros, como te- 
jido de nuestra identidad. En cada una de nuestras edades hay algo 
que queda en el tiempo fuera de nosotros y algo que pasa a nuestro 
ser 137 . El Verbo se ha hecho nino y para siempre permanece nino; 
luego algo hay en Dios que funda esa posibilidad, y algo hay en no¬ 
sotros ninos que se ordena a la etemidad y la reclama. fPor qué pen¬ 
sar la vida humana sólo desde la hipotètica madurez intelectual lo- 
grada en la mitad de la vida o desde la potencia biològica pròpia de 
la juventud? Toda la vida pertenece a la persona y Cristo ha querido 
compartir las etapas-edades de nuestra vida para redimirlas y plenifi- 
carlas 138 . No ha sido ingenuidad lo que los espirituales y filósofos 
han pensado sobre «el nino Jesús», sobre el «Dios nino», el Dios 
que juega como nino 139 , y sobre el hombre como etemo nino, sino 


136 «La existència de Jesús en y para su misión es una existència incondicionada 
en pobreza, castidad y obediència, en el sentido de que las tres modalidades de exis¬ 
tència garantizan la libertad para dedicarse solamente a la misión». H. U. VON 
BALTHASAR, TD 3, 172. 

137 Cf. R. GUARDINI, Las etapas de la vida (Madrid 1997). 

138 «Ha santificado todas las edades por la semejanza que tenemos con él. Pues 
de hecho ha venido a salvar a todos los hombres por sí mismo. Todos los hombres, 
digo, que por él renacen a Dios: recién nacidos, ninos, adolescentes, jóvenes, hom¬ 
bres maduros. Esta es la razón por la cual ha pasado por todas las edades de la vida». 
S. IRENEO, Adv. Haer. II, 22,4 (SC 294 p.220). Cf. ibid. III, 16,4 (SC 211 p.305). 

139 «El homo ludens (el hombre que juega) no es inteligible si previamente y 
con todo respeto no hablamos del Deus ludens (Dios que juega)». H. Rahner, Der 
spielende Mensch (Einsiedeln 1960) 16. La Patrística ha explicitado este motivo del 
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penetración en lo màs profundo del ser personal, tanto de Dios como 
del hombre 14 °. 

La escuela francesa de espiritualidad ha hablado de la «adherèn¬ 
cia» a los estados del Verbo encamado 141 . Con ello afïrmaba que en 
cada acontecimiento de la vida de Jesús habia una «virtud» divina. 
De esta forma en cada acto de Jesús tenia lugar la realización de sí, 
la manifestación de Dios a nosotros y la redención de los hombres. 
Esos hechos son «misteriós», y como tales no son pasado sino un 
etemo presente. «Hay que tratar las cosas y misteriós de Jesús no 
como realidades agotadas y extinguidas, sino como vivas y presen¬ 
tes, e incluso etemas, de las que tenemos que recoger un fruto pre¬ 
sente y etemo» 142 . Sus estados y actitudes nos van revelando la in- 
tención y la persona de Jesús. No son sólo sus virtudes, pensadas 
desde la Ètica de Aristóteles, lo que se trata de esclarecer sino de 
percibir el latido de su persona divina hacia una expresión humana y 
el lanzamiento de su libertad humana hacia el Padre. Porque Cristo 
es la abreviatura conjunta del mundo y de Dios, en quien aparece el 
mundo nuevo ’ 43 . Necesitamos un tratado de cristología en que se 
analicen la oración, la obediència, la penitencia, la soledad de Jesús 
en relación con el Padre... a la vez que sus comportamientos en rela¬ 
ción con los hombres: amistad, fídelidad, compromiso, modèstia, es- 
peranza, confianza... 144 . 

La litúrgia a lo largo de los siglos y la escuela de Maria Laach de 
manera sistemàtica en nuestro siglo han partido de la distinción en la 
vida de Jesús entre hechos y misteriós. Los hechos, que se agotan en 
su acontecer, son la matèria cuantitativa, verificable por la observa- 

Dios que juega y se divierte gozosamente con los hombres partiendo de una cita de 
Platón (El hombre es un juguete de Dios) y de Prov 8,30-31, donde habia la Sabidu- 
ría («Con él estaba, mientras ordenaba el mundo, y me gozaba todos los días de mi 
vida, y jugaba en su presencia en todo tiempo, jugaba en el orbe de la tierra, y eran 
mis delicias estar con los hijos de los hombres»). 

140 Cf. H. U. VON Balthasar, De 1 ’intégration. Aspects d’une Ihéologie de 
l'histoire (Paris 1970) 257-291 (El Verbo nino, adolescente, adulto); I. NOYE, 
«Enfance de Jésus», en DSp IV/1, 652-682. 

141 J. J. OLIER, lntroduction à la vie chrétienne. Chap. III. 

142 P. DE BÉRULLE, Oeuvres. Ed. Migne, p.1653; 921. 

143 «Lo mismo que Dios ha hecho en el hombre una abreviatura del mundo y de 
sí mismo, así ha querido hacer en el hombre-Dios, de una manera mucho màs exce- 
lente, un compuesto divino del ser creado y del increado o, por mejor decir, un mun¬ 
do nuevo y mucho màs excelente: un mundo incomparable, el sostén, la salvación, el 
apoyo y el fín del mundo». P. DE BÉRULLE, Discours sur l'état et les grandeurs de 
Jésus, Discours XI, en Oeuvres Complètes, VII (Paris 1996) 427. 

144 Cf. I. DE LA Potterie, La prière de Jésus. Le Messie, le Sennteur de Dieu, 
le Fils du Père (Paris 1990); D. CRUMP, Jesus the Intercessor. Prayer and Christo- 
logy in Luke-Acts (Grand Ràpids 1999). 
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ción de sus aspectos espacio-temporales (facticidad) e inteligible por 
la interpretación (sentido). Los misteriós en cambio son esos mismos 
hechos en cuanto que en ellos se da una manifestación de Dios por 
Jesús o de Jesús mismo, en la medida en que son fuente de gracia 
para nosotros, manan de su libertad personal y refluyen sobre la per¬ 
sona configuràndola y por ello perduran en la etemidad del hombre 
Jesús glorificado. La revelación de Dios y la salvación del hombre 
no son conceptos abstraíbles de la realidad històrica de Jesús, sino 
que forman la intrahistoria de su destino. La litúrgia no es sólo narra- 
ción de hechos pasados, ni instrucción moral partiendo de ellos para 
el presente, sino la actualización de aquellos hechos que realizaron 
el «misterio» o designio salvador de Dios. Por eso los recordamos y 
actualizamos como misteriós. 

Santo Tomàs dedica la mitad de las cuestiones de su cristología a 
la reflexión teològica sobre los mysteria vitae Christi (concepción, 
nacimiento, circuncisión, presentación en el templo, bautismo, tenta- 
ciones, transfiguración, última cena, pasión, muerte, resurrección, 
envio del Espíritu). Los espirituales han redactado Vidas de Jesús, 
desde San Buenaventura a Ludolfo de Sajonia, para ayudar a los lec¬ 
tores a pasar del dato al misterio, de la superfície humana a la revela¬ 
ción divina, de la pròpia historia a la de Dios y luego volver de la 
suya a la nuestra. Por ello se abrian con una oración, seguia la con- 
templación y aplicación a la pròpia vida y concluían con otra ora¬ 
ción. La litúrgia actualiza la vida de Jesús, no en lo que es decurso 
temporal (ypóvoç) sino en el contenido salvífico actuante en sus mo- 
mentos àlgidos (Koupoí), en cuanto instantes elegidos por Dios como 
punto y lugar de su autodonación. La litúrgia es así la presencializa- 
ción de la vida de Jesús por la fuerza del Espíritu, la actualización de 
nuestra salvación. El cristianismo no es sólo religión de naturaleza o 
de moral, sino sobre todo de historia y de misterio. La litúrgia es el 
lugar real de encuentro con Cristo en cuanto Salvadory Viviente. En 
sus misteriós, como fuentes de vida, los hombres le han encontrado 
siempre y le siguen encontrando vivo. La memòria de su pasión y re¬ 
surrección ha sido el principio de la existència cristiana a la vez que 
fue fermento critico y liberador frente al olvido o represión de la his¬ 
toria, y para su celebración nacieron los relatos bíblicos. La Biblia es 
el relato de tales acontecimientos salvíficos y sólo se entiende a la 
luz de la litúrgia, que los celebra como potencia santificadora en 
nuestro «hoy». Sólo por la litúrgia y transida por ella, deja la Biblia 
de ser la narración de una cultura objetivamente tan lejana y agotada 
como todas las demàs culturas de su entomo 145 . 


145 Cf. J. LACROIX, Histoire et Mystère (Paris 1962); C. MARMION, Jesucristo 
en sus misteriós (Barcelona 1948); H. J. SIEBEN-W. LOSER, «Mystères de la vie du 
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IV. JESÚS RESUCITADO, PROTOTIPO DEL FUTURO: 

ÚLTIMO ADÀN Y NUEVA HUMANIDAD 

La biografia de Jesús tuvo un inicio público significativo (predi- 
cación del Reino), un momento histórico cumbre (la muerte por cru- 
cifixión) y una transmutación escatològica (resurrección), que sus 
discípulos comprendieron como acreditación de su pasado por Dios, 
constitución de un presente nuevo (Iglesia y Espíritu) e inicio de la 
humanidad futura. Si la encarnación es el acto por el cual el Senor 
se hace siervo, la resurrección es el acto por el cual el siervo es 
constituido Senor. La vida de Jesús concluye con una consumación 
innovadora para él y para la humanidad; cierra un pasado y abre un 
futuro. Varios nombres han designado ese estatuto y funciones nue- 
vas del Resucitado; Mesías, Kyrios, nuevo Adàn, Imagen de Dios, 
Primogénito de la nueva creación. En dos lugares principalmente de¬ 
signa San Pablo a Jesús resucitado como nuevo Adàn, último Adàn 
(Rom 5,12-21 y 1 Cor 15) 146 . En la Carta a los Romanos establece la 
comparación entre Adàn-Cristo, para mostrar que aquél, que arrastró 
la humanidad en el pecado, era tipo del que había de venir. De mane¬ 
ra anàloga Cristo la arrastra en una gracia mayor. Cristo es compren- 
dido por relación a Adàn: ambos condicionan el destino de todos los 
hombres; para la muerte uno, para la vida el otro. Por la obediència 
de Jesús seràn justificados muchos y donde abundó el pecado so¬ 
breabundarà la gracia. «Para que como reinó el pecado por la muer¬ 
te, así también reine la gracia por la justícia para la vida eterna por 
Jesucristo nuestro Senor» (Rom 5,21). En 1 Cor 15, Cristo aparece 
como un nuevo padre del género humano. En él se ha decidido y an- 
ticipado el futuro de la humanidad, ya que es primícia de los que 
duermen y resucitaràn para la vida. Cristo, tanto en su muerte como 
en su resurrección, es el representante vicario de la humanidad. Su 
glorificación subsiguiente a la muerte serà también la de todos los 
humanos. La resurrección es el lote de los mortales: resurrección de 
la came, del cuerpo fisico para ser espíritu vivificante. Cristo es el 
hombre celeste y ha sido constituido espíritu vivificador. «Tal como 
hemos llevado la imagen de lo terrestre [Adàn], llevaremos también 
la imagen de lo celeste [Cristo]» (1 Cor 15,49). En las cartas deute- 


Christ», en DSp X, 1874-1886; A. GOZIER, «Mysterienlehre», en DSp X, 
1886-1889; A. GRILLMEIER, «Panoràmica històrica de los misteriós de Jesús en ge¬ 
neral», en MS III/2, 21-39; O. GONZÀLEZ DE Cardedal, Cristología y Litúrgia 
(Barcelona 1985) 5-50; ID., «Hechos y Misteriós», en Fundamentos de Cristología 
(Madrid 2001). 

146 Cf. V. TAYLOR. The Names of Jesus (London 1962) 153-155; 
R. SCHNACKENBURG, «Cristo como último Àdàn en Pablo», en MS III/l, 537-360; 
K. BARTH, «Der Kònigliche Mensch», en KD IV/2. Pàrrafo 64, p.173-292. 
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ropaulinas se identifica a Cristo con el hombre nuevo, hacia cuyo co- 
nocimiento y conformación con su imagen estan llamados los cris- 
tianos (Col 3,10). Cristo es imagen de Dios (2 Cor 4,4). Contemplar 
su imagen y por el Espíritu transformamos en ella, es la vocación del 
cristiano: «Todos nosotros a cara descubierta contemplamos la glòria 
del Senor como en un espejo y nos transformamos en la misma ima¬ 
gen, de glòria en glòria, a medida que obra en nosotros el Espíritu 
del Senor» (2 Cor 3,18). Cristo es, por consiguiente, causa de la sal- 
vación, la Primícia y el Prototipo, el Creador y Precursor de la nueva 
humanidad a la vez que Cabeza del cuerpo de la Iglesia (àp%iyyóç, 
aíxíoç, jcpóópopoç, àjrap%rj, TtpooxóxoKoç, Ke<|>aA,f)) 147 . 

Cristo, Adàn escatológico, en su nueva condición queda religado 
a la historia, es solidario de los hombres, sigue actuando de manera 
especial en la Iglesia y desde ella en el cosmos. Ésa es lafunción del 
Kyrios: presencia interiorizada al mundo como principio de vida 
nueva y de esperanza absoluta. Pero a la vez es una presencia inter- 
cesora ante Dios. Lo mismo que la revelación —como toda pala- 
bra— no està cerrada hasta que el destinatario la oiga y obedezca, así 
también la redención no està consumada hasta que cada hombre 
haya sido arrancado al poder del pecado y trasladado por el Padre al 
Reino del Hijo de su amor. La Carta a los Hebreos ha desarrollado la 
idea de un sacerdocio celeste y etemo de Cristo, que intercede por 
nosotros ante el Padre, haciendo de su historia y libertad pasadas una 
ofrenda e intercesión perennes. «Cristo, por cuanto permanece para 
siempre, tiene un sacerdocio perfecto. De ahí que pueda salvar per- 
fectamente a los que por él se acercan a Dios, ya que perdura vivo 
para interceder en su favor» 148 . Por ello pennanece en agònica lucha 
hasta que todos nosotros participemos de su victorià. Glorificado, ya 
no muere màs, pero no està plenamente glorificado mientras un 
miembro de su cuerpo aún peregrine, sometido todavía a la inseguri- 
dad de la historia. El Mesías està por venir definitivamente. 


V. LA PERDURACIÓN ETERNA DE LA HUMANIDAD DE CRISTO 

c'.Qué serà de Cristo una vez consumada la redención humana? 
Su humanidad, /.tiene entonces todavía sentido y cumple alguna fun- 
ción? Ya expusimos cómo frente a Marcelo de Ancira y Fotino 149 (y 
a los que mantienen hoy una comprensión puramente funcionalista 


147 Cf. Hch 3,15; 5,31; 1 Cor 15,20; Heb 6,20; Col 1,18. 

148 Heb 7,25; 8,3-4; 9,24; 1 Jn 2,1. 

149 Cf. los textos en B. XlBERTA, Enchiridion de Verbo Incaniato (Matriti 1957) 
10-103. 
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de Cristo), la Iglesia incorporo al Credo la afirmación de la perma¬ 
nència eterna de la humanidad de Jesús, con las expresiones tomadas 
de Isaías y Daniel, donde hablan de la perennidad del reinado del 
Mesías davídico y que San Lucas aplica a Jesús 150 . Por primera vez 
encontramos afirmada la permanència eterna de Cristo en los Credos 
del llamado Concilio de la Dedicación en Antioquia (341), dirigidos 
contra Marcelo de Ancira. La fórmula es doble: ótapévovxa Bocai- 
Àia kou 0eòv eíç xobç aicòvaç-Kai gevovxa eíç xobç aicòvaç). Los 
Credos posteriores de San Cirilo de Jerusalén (348) y el de Constan- 
tinopla-Calcedonia ya tienen la forma que ha perdurado hasta hoy: 
«La humanidad, asumida en la encamación, glorificada en la resu- 
rrección y convertida en principio universal de salvación, perdura 
para siempre. Eso significa: “Y su Reino no tendrà fin”» 151 . Esta 
afirmación es esencial 

— para la comprensión de Cristo: su humanidad no es mero ins¬ 
trumento funcional usado por Dios para otra cosa y luego tirado; 

— para la comprensión de Dios: Dios ya es para siempre encar- 
nado y sólo existe referido a esa humanidad del Hijo, que queda inte¬ 
grada en la realización del misterio trinitario; 

— para la comprensión del hombre: éste queda afírmado absolu- 
tamente y etemizado en el Hijo de forma que queda superado el mie- 
do de que seamos temporal juguete de Dios, no nos tome absoluta- 
mente en serio y al final como humo en el viento nos perdamos; 

— para la comprensión del ser: si las cosas, religadas al hombre 
como su centro, estàn destinadas a consumarse en el amor, es que su 
origen es el amor, y, por tanto, la realidad es amorosa en su entrana, 
siendo inteligible y realizable sólo desde la correspondiente actitud 
amorosa. 

La validez y permanència eternas de Cristo, como Dios-hombre, 
son el signo de la validez y permanència eternas del hombre, porque 
«para siempre, mientras Dios sea Dios, Dios serà ya hombre» 152 . 


VI. EL CRISTO GLORIOSO, LUGAR PERSONAL DE NUESTRO 
ENCUENTRO CON DIOS 

La humanidad de Cristo es así el lugar personal, defmitivo y eter- 
no del encuentro entre Dios y los hombres. Lugar de revelación y de 
divinización. Desde el final aparece lo que era la lògica de la historia 


150 Lc 1,32-33; cf. Is 9,6; Dan 7,14. 

151 Texto en J. N. D. KELLY, Primitivos Credos cristianos (Salamanca 1980) 
315-319; 402. DS 41; 150; 151 (condenación de los seguidores de Marcelo y Fotino). 

152 P. DE BÉRULLE, Discours sur l’état et les grandeurs de Jésus, IX (p.364). 
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salvífíca. La autorrevelación y autodonación de Dios tienen lugar en 
la persona de Cristo y se traducen en sus acciones y palabras. Su des¬ 
tino y conciencia, su voluntad y libertad nos dicen quién es Dios, 
mostràndole ante nosotros: Dios es su Padre y nuestro Padre. Cristo 
es su Figura y su Palabra. Por eso puede decir: «Quien me ve a mi, 
ha visto al Padre» (Jn 14,9). La revelación de Dios a la humanidad 
tiene lugar mediante la realización de Dios en humanidad. Cuando 
el Verbo crea una naturaleza humana y a la vez la asume y personali- 
za, surge en el mundo el medio ontológico y personal donde se da el 
encuentro defmitivo del hombre con Dios y de Dios con el hombre. 
En esta doble dirección hay que entender el bello titulo de E. Schille- 
beeckx: Cristo sacramento del encuentro con Dios (San Sebastiàn 
1961). El hombre Jesús, Hijo consubstancial con el Padre, es ya «el 
lugar» defmitivo de conocimiento, visión y fruición beatifícantes de 
Dios. Etemamente encontramos a Dios en el hombre Jesús, a la vez 
que en él reconocemos nuestro ser humano afirmado y afincado defi- 
nitivamente en Dios. «En la etemidad sólo se puede contemplar a 
Dios Padre a través del Hijo y se le contempla in-mediatamente pre- 
cisamente de ese modo, pues la inmediatez de la visión de Dios no 
niega la eterna mediación de Cristo-hombre» 153 . 

CON CL USÍÓN: LA HUMANIDAD DE DIOS Y LA DIVINIDAD 
DEL HOMBRE 

De la forma de existència encarnada del Hijo de Dios en el mun¬ 
do se derivan dos consecuencias, sobre la relación del hombre con 
Dios y sobre la forma de comprender la divinidad del hombre Jesús. 

1. La medida de nuestra humanidad es ya la humanidad de 
Dios. No hay una antropologia prèvia a partir de la cual podamos «de¬ 
finir» a Cristo hombre, aun cuando desde la común experiencia poda¬ 
mos reconocer en él una expresión autèntica de lo humano. En este 
sentido la novedad de Cristo es tal que Barth puede afirmar: «Cristo- 
logía no es antropologia» 154 . Una vez que Dios se ha encamado y ha 
existido como hombre, él nos ha mostrado la última vocación para la 
que fúe creado el ser humano: para expresar a Dios y para que Dios se 
expresase en él. La cristologia es así medida y meta de la antropolo¬ 
gia. Pero, a la inversa, con la misma razón puede decir Rahner: «La 

153 K. RAHNER, «Eterna significación de la humanidad de Jesús para nuestra re¬ 
lación con Dios», en ET II, 56. Cf. J. MOUROUX, Le Mystère du Temps (Paris 1962); 
J. L. RUIZ de LA Pena, La otra dimensiún. Escatologia cristiana (Santander 1976) 
243-245. 

154 K. BARTH, Mensch und Mitmensch. Die Grundform der Mitmenschlichkeit 
(Gòttingen 1962) 3. 


cristologia es para toda la etemidad antropologia» 155 . Desde la histo¬ 
ria concreta de Jesús nos aparece la originaria y etema relación entre 
Dios y el hombre: éste podrà pensarse a sí mismo y decidir existir sin 
Dios, pero Dios no existió nunca sin pensar al hombre y ya existe para 
siempre hombre I56 . Cristo define qué y cómo es la divinidad, qué es y 
qué està llamada a ser la humanidad 157 . 

2. La divinidad de Cristo puede ser reconocida en su humani¬ 
dad y pensada desde ella. Cristo hombre es el símbolo personal de 
Dios: signo que remite a él y realidad manifestativa de él. Su estruc¬ 
tura y existència pueden mostrar su radicación en Dios y dàmoslo a 
conocer, transparentàndolo encamado. Ha habido diversas formas 
legítimas de explicitar la divinidad de Jesús y su humanidad, deriva- 
das de las convicciones prevalentes en cada ciclo cultural. Estas son 
las respuestas: 

— La humanidad de Jesús es divina porque està constituida por 
la subsistència pròpia del Verbo que la personaliza (cristologia meta¬ 
física de la teologia tradicional). 

— Cristo tiene una conciencia, relación y adhesión absolutas a 
Dios. El saber de Dios en él es su ser (cristologia en clave de con¬ 
ciencia [Bewusstseinschristologie] de Schleiermacher). 

— Cristo es aquel en quien los hombres han reconocido expresa- 
das la palabra y figura del Absoluto, al que tienden y en el que sólo 
se sacian los dinamismos intelectivos, volitivos y memorativos últi- 
mos del espíritu (cristologia trascendental [Cristo como salvador 
absoluto] de Rahner). 

— Cristo es el hombre que ha realizado el ser ideal humano de 
moralidad, santidad e impecabilidad en una forma única e inaccesi- 
ble a los demàs mortales y sólo posible a Dios mismo (cristologia de 
la impecabilidad de Cristo, en el protestantismo liberal). 

— Cristo ha suscitado tal esperanza, libertad, capacidad de tras- 
cendimiento de nuestros limites y fuerza para luchar contra los pode- 
res del mal, que sólo es posible a quien es màs que hombre (cristolo- 
gía de la esperanza escatològica de Moltmann y de la praxis libera- 
dora, de la teologia de la liberación). 

155 K. RAHNER, «Problemas actuales de la cristologia», en ET I, 169-222. 

156 «Es verdad que existe un querer —ser— sin Dios por parte del hombre, pero 
a la luz de la doctrina de la reconciliación no existe un querer —ser— sin hombre por 
parte de Dios». K. BARTH, KDIV/1, 133. E. JÜNGEL, Gottes Sein ist im Werden (Tü- 
bingen 1967) 122, nota 158, comenta: «Por ello podremos y deberemos decir que, 
gracias a Dios, no existe un “ser-en-sí-y-para-sí de Dios” sin el hombre». 

157 «Lo que hay que entender por divinidad, lo aprendemos de Jesucristo. Es él 
quien define los conceptos y no los conceptos a él. Precisamente si partimos de que 
él es verdadero Dios, tendremos que atenemos estrictamente a él a la hora de pensar 
lo que entendemos por “verdadera divinidad”». K. Barth, KD IV/1, 141. 



492 P.III. La persona y la misión de Cristo. Cristología sistemàtica 

Con todas estas fórmulas, tan diversas entre sí (en un salto al lí- 
mite de la acción al ser, desde la historia al Absoluto, desde el reco- 
nocimiento de los hechos a la adhesión en fe al Misterio), se tiende 
asintóticamente al reconocimiento de algo descubierto por el hombre 
en Jesús y absolutamente significativo para todo hombre que se le 
acerca, asemeja, hace equivalente y nos lleva a invocarle: «Senor 
mío y Dios mío» (Jn 20,28). Esas afirmaciones se reclaman unas a 
otras en la medida en que ser, conciencia, moralidad, historia y esca¬ 
tologia se implican. 
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Introducción 

LA PERSONA DE CRISTO (CR1STOLOGÍA) 

Y SU OBRA (SOTERIOLOGÍA) 

Las cuestiones fundamentales de la cristología son tres: la 
historia, la persona y la obra de Cristo. A la pregunta «^Quién 
es Cristo?» se responde exponiendo su forma de vivir y de mo¬ 
rir, la identidad de su persona y la función que cumplió enton- 
ces, junto con la significación que tanto su existència como su 
mensaje y persona han seguido teniendo hasta hoy para la hu- 
manidad. Sabemos quién es una persona conociendo lo que ha 
«dado de sí» y la repercusión que ha tenido sobre la historia 
posterior (Wirkungsgeschichte). Hay hombres cuya influencia se 
extiende sólo al entomo inmediato de su presencia física; otros, en 
cambio, extienden su influjo mucho màs allà de su medio de ori¬ 
gen, de su patria y de su tiempo; otros, finalmente, determinan 
toda la historia humana, porque la sanan o la transfomian confï- 
riéndole nuevas posibilidades. Esta aportación transformadora, 
puede ser de muy diversa índole: interpretativa, sanativa, creativa, 
salvífica. ^Cuàl ha sido la aportación específica de Cristo? No es 
del orden político ni científïco sino del teológico con la consi- 
guiente transformación moral, social y cultural (revelación, reden- 
ción, santificación). La conciencia cristiana la ha expresado desde 
el comienzo con dos palabras: Cristo es el Salvador de la vida hu¬ 
mana porque es el Mediador entre Dios y los hombres. 

En Cristo, persona y obra, ser y función, Christus in se et 
Christus pro nobis, cristología y soteriología, son diferenciables 
pero no separables. Estos dos polos, teniendo su propio peso cada 
uno, constituyen las dos laderas del único Jesucristo. Su persona, 
en cuanto Hijo etemo de Dios y hombre nacido de Maria, es el 
fundamento metafísico de su capacidad salvadora. Su acción es el 
signo efícaz que nos pennite a nosotros reconocerle como recons- 
tructor de la vida humana y acogerle como Hijo de Dios encama- 
do. Ninguno de los dos polos (persona-función) existe sin el otro. 
No hay un Hijo etemo de Dios que no sea Redentor de los hom¬ 
bres en el tiempo; no hay un Jesús (sujeto individual) que no sea 
Cristo (portador de la salvación prometida y esperada en el AT); 
no hay una salvación definitiva de la vida humana que no venga de 
Dios y que no se identifique en última instancia con Dios mismo. 
La correlación entre cristología y soteriología nos pemiite llegar a 
conocer la una desde la otra, pero no a deducir mecànicamente la 
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una de la otra L Hay un «exceso» de realidad y de sentido en la 
persona de Cristo sobre lo que él significa como Salvador para 
nosotros, porque existe antes de serio y su ser no se agota en 
serio. Por eso no se puede afirmar que Cristo es Dios porque es 
nuestro Salvador; ni entender su obra en sentido puramente 
funcional como producto, idea, remedio o promesa al margen de 
su persona 1 2 . Él es nuestra Salvación en la medida en que en el 
encuentro con él participamos en su relación con Dios. De esta 
forma el hombre participa de la vida y del futuro de Dios. 


I. LA SALVACIÓN Y LOS MEDIADORES DE LA SALVACIÓN 

1. La palabra y el concepto de salvación 

La salvación es la cuestión humana primordial. Esta palabra, 
como todas las que afectan al ser y sentido últimos de la vida huma¬ 
na, no es definible. Ella dice integridad, plenitud, futuro, afirmación 
en la pròpia existència, dignidad, presente sano, futuro reconciliador. 
En castellano sólo tenemos términos negativos para designaria; care- 
cemos de términos positivos como es el alemàn Heil que designa to- 
talidad, entereza, perfección; mientras que Erlòsung designa la reali¬ 
dad negativa de la que somos liberados: redención, rescate, salva¬ 
ción de un peligro. Los franceses distinguen salut y rédemption. 
Efotripía en griego significa a la vez: salud física, bienestar social, 
sanidad psicològica y salvación religiosa 3 . La experiencia humana 
fundamental nos lleva a distinguir en el hombre tres inclinaciones 
primordiales: 

— A superar las negatividades que padecemos. 


1 «La divinidad de Jesucristo es siempre el presupuesto de su signifícación sal- 
vífica para nosotros y, al revés, la signifícación salvífica de la divinidad de Jesús fun- 
damenta el interès que nosotros tenemos al plantear la pregunta acerca de la divini¬ 
dad». W. PANNENBERG, «Jesús como Dios y Salvador», en Fundamentos de cristo¬ 
logía (Salamanca 1974) 49-50. 

2 Desde Schleiermacher a Tillich y Bultmann se ha otorgado primacia a la pre¬ 
gunta por la «función» frente a la pregunta por el ser y la persona, invirtiendo la lògi¬ 
ca de la tradición anterior, que ponia en primer plano la cuestión ontològica de la 
persona. Cf. R. BULTMANN, «Das christologische Bekenntnis des òkumenischen Ra¬ 
tes», en Glauben und Verstehen (Tübingen 1952) 246-261. 

3 Cf. H. BÜRKLE-K. KIENZKER-J. Gnilka-M. Knapp, «Heil», en LTK 3 4 

1258-1264; H. WlSSMAN-J. Gnilka-H. Wagner-G. Bitter, «Erlòsung», en LTK 3 

3, 799-814; W. FOERSTER-G. Fohrer, «aorrripúx», en TWNT VII, 966-1024; K. H. 
SCHELKLE, en DENT II, 1655-1664; R. SPAEMANN, en HWPh III, 691-707. 
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— A realizar las aspiraciones profundas de perfección, plenitud 
y felicidad que sentimos. 

— A saciar el anhelo de lo absolutamente sano y santo, que no 
es la prolongación de lo que nosotros somos sino de algo totalmente 
Otro, en el encuentro con el cual somos transformados. «Sed de 
Dios» lo llama la Biblia; «presencia de Dios» los místicos; «anhelo 
de lo totalmente Otro» los filósofos (Horkheimer) 4 . 

Cuando logramos eso tan simple pero tan radical, decimos que 
hemos alcanzado la salvación. Eso supone «otro mundo», una trans- 
formación de nuestra realidad actual, el transito a otra forma de vida. 
El hombre sabe que todo eso no lo puede alcanzar por sí mismo, que 
no se puede consumar por su esfuerzo. Autosalvación es una contra- 
dicción. Y la paradoja de la existència es que no logramos hacer 
nunca bastante (satisfacción) para completar, sanar y consumar 
nuestro ser, y que sólo extendidos por otro, extensión y purifícación 
que son dolor y muerte, llegamos a ser lo que en raíz o simiente so¬ 
mos (satispasión). Salvación ahora sólo podemos tener en fragmen¬ 
to, inicio, y por tanto en esperanza; en forma de promesa dada por 
quien puede superar nuestras negatividades, hacemos posible alcan¬ 
zar nuestras aspiraciones profundas y abrimos a una final transfor- 
mación. Así definida, la salvación evidentemente sólo es posible 
desde Dios y con Dios. Salvación es asi Dios mismo dado al hombre. 
«jOh Dios, tú eres mi Dios, mi Bien!». «Dios de mi salvación», repi- 
ten los salmos 5 . 


2. Salvación metafísica, històrica, escatològica 

La salvación es de triple orden. 

a) El hombre necesita ser afirmado y honrado en sí mismo. Su 
existència tiene que ser reconocída como valiosa, y por ello no pue¬ 
de ser negada o degradada, execrada o aniquilada, sino que reclama 
ser mantenida y lograda en su esencial valor ontológico y dignidad 
personal (salvación metafísica). Salvación metafísica quiere decir 
salvación en el ser, como despliegue hacia su plenificación y trans- 
cendimiento a la consumación anhelada. Es, por tanto, todo lo con¬ 
trario de lo que ciertos platonismos, dualismos, gnosticismos y ma- 


4 Sal 63,2; 143,6. Cf. M. HORKHEIMER, «La anoranza de lo totalmente otro», en 
H. MARCUSE-K. POPPER-M. HORKHEIMER, A la búsqueda del sentido (Salamanca 
1976) 65-124. 

5 Sal 16,1-2; 63,2; 27,1; 35,3; 38,23. «Salus nulla est nisi in societate Dei [...] 
Societas cum Deo habenda est, alia spes vitae aetemae nulla est». S. AGUSTÍN, In 
1 Ioh. 1,5 (SC 75 p.122). 
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niqueísmos reclaman: la negación de la matèria, del cuerpo o del 
mundo. La soteriología cristiana tiene como columnas sustentadoras 
la creación y la encamación: ambas enuncian la comunicación que 
Dios hace de sí suscitando por companero al hombre y uniéndose 
con él en alianza eterna. Un lenguaje que hable de redención «del» 
mundo, «del» cuerpo, «del» tiempo, como su negación actual o su 
destrucción final no es cristiano. El cristianismo no es negación de la 
creación como si ella fuera fruto de un eón o dios malo, sino su afir- 
mación fúndamental y su sanación cuando ha sido afectada por el 
pecado con su transcendimiento final hacia la plenitud de Dios. Pasa 
la figura de este mundo (1 Cor 7,31) y este cuerpo material serà un 
sòma pneumatikón (1 Cor 15,44); ahora bien, esa transfíguración no 
es su negación sino la incorporación a la glòria de Dios, que se anti¬ 
cipa como anhelo y destello. La transfíguración de Cristo es el signo 
de esta transfíguración universal, cuya expresión última es la resu- 
rrección de la came y la participacíón de todas las creaturas en la 
glòria de los hijos de Dios (Rom 8,20-21). 

b) El hombre necesita superar aquellos elementos negativos 
con los que se encuentra o que él ha provocado, que le afectan a él 
como individuo o a la humanidad y al cosmos (el mal, el sufrimien- 
to, la culpa, el pecado, la muerte, la soledad, la misèria, el sinsenti- 
do...). Necesita por tanto una liberación de todo aquello que le ha so- 
brevenido o que él ha cometido en el orden de la agresión física, de 
la culpa moral, del pecado religioso (salvación històrica). 

c) El hombre necesita vivir con un futuro abierto, no amenaza- 
dor, en el que su ser presente y su biografia, su libertad y toda la 
companía que ha constituido viviendo sean afirmados y reconocidos. 
Su ser no puede estar a merced del azar o violència sino que reclama 
ser acogido por un Poder sanador y santifícador, quedando a cobijo 
de toda amenaza. Y lo necesita para su espíritu y cuerpo, alma y car- 
ne 6 . El hombre es mayor que él mismo por el deseo que lo inhabita; 
anhela un Absoluto de gracia y de amor, que lo afirmen gratuita y 
absolutamente (salvación escatològica). 

Todo esto que le es necesario, sin embargo le es imposible alcan- 
zarlo por sí mismo; y en la medida en que alcance parte de ello, le es 
imposible asegurar su permanència 7 . 

6 «El amor redentor de Dios no se dirige tan sólo al “alma” sino a toda la reali- 
dad humana. Ahora bien, el hombre redimido, nuevo, reposa sobre la humanidad di¬ 
vina de Jesús. Està iniciada en la Anunciación, queda consumada en la Ascensión. 
Cristo sólo es el Hombre-Dios perfecto después de haber penetrado por la resurrec- 
ción en la vida íntima de Dios». R. Guardini, El Seiior, II (Madrid 3 1958) 226. 

7 Cf. O. GONZALEZ DE Cardedal, La entrana, 1-4; B. WELTE, Heils- 
verstàndnis (Freiburg 1966); K. HEMMERLE, «Der Begriff des Heils», en Aus- 
gewàhlte Schriften, I (Freiburg 1996) 322-348. 


3. Precomprensión antropològica de la salvación 

Hay preguntas decisivas para el hombre que sólo pueden recibir 
respuesta de un Ser sagrado, personal y absoluto, es decir de Dios. 
Son éstas: 

— ^Qué hay de la vida en cuanto realidad? ^.Por qué hay cosas en 
lugar de nada? ^Qué sentido tiene todo y, en medio de todo, cada ser, 
cada sujeto, cada brizna de hierba o cada làgrima de hombre? 

— ^Qué lugar ocupan los otros en mi vida y cuàl es mi responsa- 
bilidad para con ellos, ya que sólo soy desde ellos y ellos sólo llegan 
a sí contando conmigo, mi acción y respuesta? <^Cómo soy yo para el 
mundo y el mundo para mí, constituyendo el «nosotros»? 

— ^Por qué existo yo y quién funda mi ser, que, por finito, es 
contingente y, por pecador, no està sano? 

— úTengo alguna misión de alguien en el mundo? ^De quién re- 
cibo responsabilidad, ante quién debo respuesta y a quién puedo 
ofrecer la gesta de mi vida en este mundo? 

— í.Cuàl es el futuro de este ser mío, que anhela vivir, ser trans- 
formado a una vida nueva, mientras se siente amenazado de muerte 
y es incapaz de superaria? 

Dicho de manera simple: ^Por qué hay ser? óQuién soy y por qué 
existo? ^Tengo alguna misión y con ella dignidad en este mundo? 
^Qué va a ser de mí y de los seres que he amado? La experiencia 
o pregunta por el sentido, la verdad, el fín, la culpa, el dolor, el peca¬ 
do, la muerte, la pasión de absoluto y la incapacidad para lograrlo, la 
ordenación al prójimo y la incapacidad para logramos en él y para 
que él se logre en nosotros por nosotros solos, el desbordamiento ab¬ 
soluto del hombre por sus necesidades desproporcionadas a sus ca- 
pacidades (fines infínitos-medios fínitos; anhelo de etemidad-aferra- 
miento al tiempo), la belleza, verdad y bondad de cuya consecución 
no puede desistir, y que por sí solo no puede conquistar, su necesidad 
de inocencia y su incesante culpa: éstas y otras muchas son las 
cuestiones existenciales a las que el hombre no puede renunciar si 
quiere mantenerse enhiesto en su verdad y su dignidad de hombre. 
Ser hombre es tenerlas, retenerlas, intentar clarificarlas y solucionar- 
las. Éste es el trasfondo de experiencia humana universal, la pre¬ 
comprensión antropològica, que hace legítimas las propuestas y 
pensables las respuestas de la soteriología cristiana. Cristo no habló 
ni el evangelio habla hoy a un hombre sordo para las cuestiones tras- 
cendentales. Todo hombre, por ser imagen de Dios, es indestructible 
por ningún pecado, es oyente posible de la palabra y es esperante 
anónimo de la salvación. Todo hombre necesita ser amado absolu¬ 
tamente y sentir ya los signos de un amor incondicional y perdura- 
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hlc H l’or cso cu el fondo sabe que sólo en el acceso a Dios y en el 
ucouiíiiieiilo por Dios encuentra salvación. 

Uso es lo que afirma el cristianismo al reconocer a Cristo como 
Salvador del mundo, en la medida en que él hace presente la palabra, 
el amor y el perdón de Dios a los hombres. Esto significa que Dios 
como Absoluto se ha mediado a sí mismo como gracia en la historia, 
asumiendo una humanidad en la que se ha dicho y dado. En esa hu- 
manidad concreta de Jesús los humanos hemos oído, acogido y res- 
pondido a la oferta de Dios. El, en cuanto Hijo de Dios humanado, es 
en unidad de persona el acto del don divino y el acto de la aceptación 
humana. La fe del NT, y desde ella el cristianismo, son la «religión 
del Mediador» 8 9 de la salvación. 


4. Cristo Salvador 

Los dos títulos: Salvador y Mediador, junto con otros como sumo 
sacerdote, cordero, expiación, paràclito... designan la función sote- 
riológica de Cristo. Éste realizó obras que sanaron, perdonaron, es- 
peranzaron, enriquecieron, iluminaron y resucitaron a los hombres, 
pero él no se aplicó el titulo de Salvador. 

a) En los Sinópticos lo encontramos dos veces en el mismo 
pórtico de su vida, como queriendo indicar de antemano al lector 
cuàl es la misión de ese sujeto cuyo nacimiento se describe. Los àn- 
geles dicen a los pastores: «Os ha nacido hoy un salvador, que es el 
Cristo Senor, en la ciudad de David» (Lc 2,11). La idea està dada en 
la interpretación del nombre puesto al nino: «Darà a luz un hijo a 

8 La pregunta por la salvación no nace sólo en situaciones negativas, en fraca- 
sos, o por un talante pesimista ante la realidad, sino que aparece justamente en sus 
momentos cumbres. El ser humano pregunta por su origen y fundamentación, por su 
futuro y plenitud posible o imposible. «El cristianismo se dirige primariamente al ser 
entero del hombre y no a su calda en pecado y menos aún a las fallas de la vida. El 
cristianismo no es la argamasa que remienda las físuras de la vida [...] dirà al hombre 
actual que su vida es lo que es precisamente porque el ser del hombre es deiforme; y 
lo es no en sus fracasos sino primaria y principalmente en sus propios logros. El pun- 
to de coincidència entre el hombre actual y el cristianismo no es la indigència de la 
vida sino su plenitud». X. ZUBIR1, El problema teologal del hombre: cristianismo 
(Madrid 1997) 18-19. Cf. J. SPLETT, «Erlòsung wovon? Aus der Sicht philosoph- 
ischer Anthropologie», en MThZ 43 (1992) 316; A. T. Peperzak, Der heutige 
Mensch und die Heilsfrage (Freiburg 1972). 

9 «La figura religiosa del Mediador recibió su acunación màs perfecta en el Hijo 
de Dios hecho hombre, hasta el punto de convertir la fe del pueblo de Dios del NT 
simplemente en la religión del Mediador». O. SEMMELROTH, «Mediador, media- 
ción», en SM 4, 546. 
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quien pondràs por nombre Jesús, porque salvarà a su pueblo de sus 
pecados» (Mt 1,21). 

b) En San Juan los samaritanos dicen de Jesús: «Éste es verda- 
deramente el Salvador del mundo» (4,42). 

c) Sólo dos veces lo encontramos en las cartas paulinas. 
Una con sentido escatológico en Flp 3,20: «Esperamos un salva¬ 
dor, al Senor Jesucristo»; y otra referido a la Iglesia: «Cristo es 
cabeza de la Iglesia y salvador de su cuerpo» (Ef 5,23). Y en los 
Hechos: «Dios ha ensalzado a Jesús a su derecha por guia y salva¬ 
dor para dar a Israel la conversión y el perdón de los pecados» 
(5,31). «Del linaje de David, según su promesa, Dios suscito para 
Israel un salvador, Jesús» (13,23). Esto revela que en la Iglesia 
primitiva de los anos 30-60 el titulo es raro, pese a que en los 
LXX es utilizado para designar a Dios. Lc 1,47 y Jds 25 lo utili- 
zan referido a Dios. 

d) Como contraste aparece con frecuencia en las cartas Pas- 
torales y Católicas, que lo usan siete veces aplicado a Dios (1 Tim 
1,1; 2,3; 4; 10; 2 Tim 1,3; 2,10; 3,4; Jds 25) y diez a Jesús (2 Tim 
1,10; Tito 1,4; 2,13; 3,6; 2 Pe 1,1; 1,11; 2,20; 3,2.18; 1 Jn 4,14). 
Estos escritos nacen en el contexto de las religiones helenisticas, 
donde la palabra sótér es aplicada tanto a las divinidades de los cul- 
tos de los misteriós y curadoras (por ejemplo Asclepio) como al 
César en los actos de divinización de los emperadores. Con ciertas 
variantes la palabra es aplicada a Julio César, Augusto, Claudio, 
Vespasiano, Tito, Trajano, Adriano. Esto tiene lugar en las zonas 
helenizadas del Imperio, es decir en el Este. La expresión de Jn 
4,42 y 1 Jn 4,14 la encontramos con mucha frecuencia en inscrip- 
ciones dedicadas a Adriano. Esto no significa que la aplicación de 
este titulo a Jesús derive del entomo religioso helenístico. El hecho 
de que los evangelios y las cartas paulinas ya apliquen el término 
«salvador-salvación» a Jesús, y sobre todo que el AT lo use para 
describir la acción redentora de Yahvé en el futuro respecto de su 
pueblo, explica también que a partir de un momento se viera reali- 
zado en Jesús todo lo que se esperaba de la acción mesiànica de 
Yahvé. 

Su sentido primero fúe escatológico (acción de Jesús en un futu¬ 
ro) pero luego significo la acción redentora que Cristo había realiza- 
do ya, sobre todo con su muerte. En las cartas de Ignacio, Policarpo 
y los gnósticos cristianos, el titulo Sótér se hizo popular y perdura 
como uno de los màs importantes en la vida cristiana. El uso cristia- 
no trasciende lo que implicatan las acepciones helenisticas (benefi- 
cencia, paz, protección y defensa recibidas del emperador) y el signi- 
ficado del AT (la liberación escatològica del pueblo de Dios respecto 
de sus enemigos, que iria unida al fín del mundo y a la resurrección 
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de los muertos) 10 La sótèría es un hecho acontecido en Cnsto que 
implica la liberacion de los poderes del mal, el perdón del pecado, la 
redencion de la pena y la renovacion por el Espiritu Santo Su conte- 
mdo positivo es la reconciliacion con Dios, la participacion en la fi- 
lialidad de Jesús, la gracia, el perdón, la reconciliación realizada por 
Dios Jesús como Salvador suma con un nuevo sentido lo que ímpli- 
caban el termino gnego eòepyÉrnç (benefactor) 11 y el hebreo ma- 
shiah (redentor, liberador) 


5 Mediación y mediadores 

La idea de mediación es un elemento esencial de toda experien- 
cia religiosa verdadera Dios es santo e inaccesible, quien se acerca a 
el queda anonadado y se descubre pecador El profeta sólo tras la pu- 
nficación de los labios por un àngel puede oir su voz y ver su glona 
(Is 6,5-7) No hay ínmediatez entre lo fimto y lo Infimto, entre el pe¬ 
cador y el Santo El reconocimiento y encuentro con Dios implican 
un sobresalto y una ruptura Kierkegaard afirmaba que la relacion ín- 
mediata con Dios es pagamsmo y que sólo cuando ha tenido lugar 
una ruptura de esa mmediatez, percatandonos de su alteridad y santi- 
dad divinas, podemos hablar de una verdadera relacion con Dios 12 
La Bíblia es esencialmente el relato de las medidas y mediaciones 
que Dios ha tornado para revelarse, eligiendo a un pueblo y consti- 
tuyendolo en signo suyo para todas las naciones 

El término pecnxiiç (= mediador) significa onginanamente el que 
està en medio o va entre dos personas, el que tiene influencia para 
lograr beneficiós o capacidad para reconciliar a dos enfrentados, el 
arbitro de un litigio, el mtermediano en transacciones comerciales, 
el pacificador, el que firma un tratado de paz entre dos partes enerni- 
gas, el testigo en el sentido jurídico del termino, el garante de una 
alianza 13 Filon es el pnmero que otorga una acepcion religiosa al 

10 Cf N BROX, «Sotena und Salus Heilsvorstellungen in der alten Kirche», en 
EvTh 33 (1973) 253-279, G SAUTER, «Heilsvorstellungen und Heilserwartungen», 
en íbid, 227-243 

11 Lc 22,25 (termino aplicado en el mundo gnego a los dioses, heroes y reyes) 
Cf E PAX, Epiphaneia Ein religionsgeschichthcher Beitrag zur biblischen Theolo- 
gie (Munchen 1955), L CERFAUX-J TONDRIAU, Le culte des souverains dans la ci- 
vilisation greco-romame (Toumai 1956) 

12 Cf S KIERKEGAARD, Migajas filosoficas o un poco de filosofia (Madrid 
1997) 

13 Cf C SPICQ, «l·iEovrnç», en LTNT 987 990, D SANGER, en DENT II, 
232-236, V TAYLOR, The Names ofJesus 110-113, J RATZINGER, «Mittler», en 
LTK 2 7 499-502, K BACKHAUS-K H Menke, «Mittler», en LTK 1 7, 342 346 


término aplicado a los angeles y a Moisès, quien presento oraciones 
y suplicas pidiendo perdón por los pecados del pueblo El inicio de 
la idea se halla en la mtercesion de Abrahàn por Sodoma (Gén 
18,16-33) y de Moisès por el pueblo, después de que éste elevara el 
becerro de oro (Éx 32,1-35) Es clasico el texto de Job «Si hubiera 
un arbitro que juzgara e hiciera justícia entre los dos» (LXX 9,33) 
El AT nos presenta mediadores de la palabra, de la bendicion, de la 
acción y de la salvacion de Dios 14 Mediadores que fungen en los 
momentos en que se mstituye la alianza entre Dios y su pueblo, que 
la mantienen viva (servicio levitico) o que la rehacen cuando ha sido 
rota (el Siervo de Yahvé) Los patnarcas, guias cansmàticos, reyes, 
profetas, sacerdotes, angeles son mediadores de la iniciativa salvífi- 
ca de Yahve El AT ha afirmado la existència de tales mediadores en 
la creación, en la historia, en la revelacion y en la acción escatològi¬ 
ca de Yahve Para ello no solo ha pensado en figuras históricamente 
verificables como Moisès o en los angeles, sino en hipóstasis, cuya 
relacion con Dios no es fàcil precisar ( 6 identidad con él 9 , 6 personah- 
zación de él 9 , ^persona al lado de él 9 ) el Espintu, la Palabra, la 
Sabiduría Al final del AT se afinna una mediación ascendente nue- 
va la intercesión de los martires que imploran la clemencia de Dios 
(= expiar) para los pecados de su pueblo 15 Después de exponer 
cómo los guias cansmàticos y los reyes son los mediadores de la ac¬ 
ción de Dios y los profetas los mediadores de su Palabra, Wester- 
mann descubre las dos figuras constituyentes de Israel la fundadora 
(Moisès) y la consumadora (el Siervo) Ambos, siendo mediadores 
de la acción y de la pasion de Dios por su pueblo, anticipan la figu¬ 
ra de Jesús 

«Ambos son mediadores, incomparables con mngun otro En am¬ 
bos la funcion mediadora abarca mas que la palabra Moisès es el 
guia a la vez que mediador de la acción de Dios, en el Siervo de Yah¬ 
ve se da el sufnmiento en lugar de la acción Ambos son mediadores 
sin poder y deben soportar su misteno En el Siervo esto ocurre de 
otra forma su sufnmiento es en lugar y al servicio por los pecados 
del pueblo y no acaba con la muerte, su obra se extiende mas alia de 

14 Cf J SCHARBERT, Heilsmittler un alten Testament und un Orient (Freiburg 
1964), N Fuglister organiza los «fundamentos de la cristologia veterotestamentaria» 
en tomo a los mediadores salvifïcos (regio, sacerdotal, profetico y celeste) en MS 
IIW, 123-244 

15 2 Mac 7,37 Los LXX utilizan aquí el termino iteioç, de la misma rai/ que 
LaaKeo0ai (Lc 18,13, Heb 2,17), iXaapoç (1 Jn 2,2, 4,10) reconciliacion, expiauón 
por el pecado «Para un judio la muerte expiatona de un màrtir no es precisanuntc un 
tema desconocido, aparece ya en el segundo libro de los Macabeos» D Fl ussi i< / / 
cristiamsmo una religion judia (Barcelona 1995) 60 
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Israel, Dios le ha constituido luz de los pueblos (Is 49,6) [ ] En la fi¬ 
gura mediadora del Siervo llega a su fin la mediacion activa, y en su 
lugar el sufnmiento por los otros recibe un sentido positivo Al mis- 
mo tiempo la tarea del mediador se extiende a todos los pueblos mas 
alia de Israel En estos dos rasgos que el sufnmiento recibe ahora la 
posibilidad positiva de la sustitucion y que el mediador entre Dios e 
Israel se convierte ahora en luz de los pueblos, la figura mediadora 
del Siervo trasciende al AT Y no se puede desconocer la coincidèn¬ 
cia de los rasgos fundamentales del Siervo con el relato de los evan- 
gelios sobre el valor sustitutivo de la pasion, muerte y resurreccion 
de Jesus» 16 


6. El Mediador de la alianza nueva y eterna (Dios reconcilia 
y salva al hombre) 

El titulo de mediador aplicado a Jesus en el NT ttene poco relie- 
ve Lo encontramos sólo cuatro veces Una designàndole mediador 
de la salvactón universal del úmco Dios, en orden a la redención de 
los pecados «Uno es Dios, uno también el Mediador entre Dios y 
los hombres, el hombre Cristo Jesús, que se entregó a sí mismo para 
redención de todos» (1 Tim 2,5-6) Otro contexto en el que aparece 
es la teologia de la alianza, del sacerdocio y sacrificio de Cnsto en 
Heb 8,6, 9,15, 12,24 «El es el Mediador de una alianza mas exce- 
lente» «Mediador de una alianza nueva» 17 En la Patrística el titulo 
serà obviado, ya que situaba a Cristo en la cercanía de las especula- 
ciones neoplatómcas sobre el demiurgo como hipóstasis intermèdia 
entre Dios y el cosmos Su uso por Amo levanto la sospecha de sub- 
ordinaciomsmo e htzo que los Padres lo evitaran Sigue una historia 
compleja en la que pràcticamente son sinónimas mediación y re- 
conciltación, tal como las usa San Ireneo umendo la idea de recapi- 
tulación, en cuanto reconstrucción de la comuntón con Dios, y repa- 
racion por Jesucristo del hombre roto por el pecado del pruner 
Adàn 18 Cnsto reúne y reencabeza a la creactón, deshecha por el pe¬ 
cado, mediàndola hacia el Padre Reconcdiación, reparactón y reca- 
pitulación centran la nueva onentación Esta ya no ve a Dios como 

16 C WESTERMANN, Theologie des AT m Grundzugen (Gottingen 1985) 71 

17 Segun Hebreos la salvacion ha llegado a ser real en la nueva y «mas excelente 
alianza» (7,22, 8,6), en el acontecinuento de Cristo, y consiste en el acceso a Dios, 
en la comumon con Dios, en la participacion en el mundo celestial, en la participa- 
cion en Cnsto y en la fïliacion divina (2,10s, 3,6 14, 6,4s, 7,19, 9,8 1 ls 14, 12,10) 

H HEGERMANN, «5iaf>r|K£», en DENT I, 909-910 

18 Cf S IRENEO, Adv Haer V, 14,1-13, 16,3, 17,1 Cf B SESBOUE, Tout reca- 
pitule dans le Christ Christologie et sotenologie d Irenee (Paris 2000) 
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sujeto primero de la acción salvíftca sino a la hbertad, humamdad y 
responsabihdad de Cnsto hombre El Mediador a partir de este ms- 
tante es el hombre Jesús su mediación es vista en fúnción sobre todo 
del pecado y es situada en la muerte en cruz 

San Cipnano, San Agustín 19 , San Anselmo mician, y despues 
San Buenaventura y Santo Tomàs la consagran 20 , esta comprensión 
ascendente de la mediación de Cristo, centrada sobre todo en la repa- 
ración de los efectos del pecado No es Dios quien reconcilia al mun¬ 
do y al hombre consigo sino el hombre Jesús quien los reconcilia con 
Dios, e ímitando su ejemplo ellos mtentaràn reconciliarse con Dios, 
aplacàndolo y tomàndolo benévolo La progresiva degradación de la 
idea llegarà hasta el extremo de significar el intento de conquistar y 
ganarse a Dios, pagandole un precio de sangre (El Padre se resarce 
en su honor con la sangre del Hijo mocente y así los culpables son 
índultados 1 ,Qué tràgico malentendido 1 

La Reforma invierte el planteamiento al ver la redención mas 
como justícia otorgada por Dios en Cnsto, aunque lo considera a el 
sobre todo como víctima por los pecados, sobre quien descarga la ira 
de Dios y el que sufre castigo en nombre nuestro La cruz es entendida 
como juicio y condenación del pecado del mundo y Cnsto como por¬ 
tador de ese mundo pecador Socino y los socinianos rechazan el plan¬ 
teamiento de una muerte penal de Cnsto y todo sentido expiatono 
Reaparece la idea de Abelardo la pasión de Cnsto sólo tiene que ver 
con el amor de Dios y nada con el pecado del hombre 21 La teologia 
liberal se queda solo con el aspecto ejemplar de Cnsto, su fidelidad 
profesional (Beruj), el caràcter mclusivo de su existència La teologia 
dialèctica con Barth y Brunner recupera la idea de mediación unida a 
la de sustitucion y solidandad de Cnsto con los hombres 22 En el ca- 
tolicismo se intenta superar la teoria anselmiana de la satisfacción y la 
luterana del sufnmiento vindicativo y penal de Cnsto. En nuestros 

19 «In hac ira cum essent homines per origmale peccatum, tanto gravius et per- 
mciosius, quanto maiora vel plura msuper addiderant, necessarius erat mediator hoc 
est reconciliator qui hanc iram sacnficn smgulans, cuius umbrae omma sacnficia 
Legis et prophetarum, oblatione placaret [ ] Quod ergo per mediatorem reconciha- 
mus Deo, et accipimus Spintum Sanctum ut ex mimicis efficiamur filn (Rom 8,14) 
haec est gratia Dei per Jesum Christum Dominum nostrum» S AGUSTIN, Ench 
10,33 

20 «Deus cui secundum hominem [Chnstus] se obtulit» S ANSELMO, CurDeus 
homo II, 18 (BAC I, 882), S BUENAVENTURA, Sent III, 19,2,2, S TOMAS, ST III 
q 26 a 1-2 

21 Cf A RlTSCHL, Die christliche Lehre von der RechtferUgung und 
Versohnung 1-iII (Bonn 1882/1883-Hildesheim 1978) 

22 Cf G WENZ, Geschichte der Versohnungslehre in der evangehschen Theo¬ 
logie der Neuzeit I-II (Munchen 1984-1986) 
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días hemos recuperado la visión descendente de la salvación, que es la 
primordial en el NT, como don, reconciliación, perdón y amor, gratui- 
tamente ofrecidos por Dios a los hombres; ella no excluye sino suscita 
e incluye la mediación ascendente de Jesús, como forma agradecida 
de respuesta a un Dios que con el don recrea al receptor 23 . 


7. De la mediación descendente a la mediación ascendente 


tre Creador y creatura, los acerca y reconcilia 25 . Los concilios de 
Florència y de Trento utilizan esta categoria uniéndola con la de mé- 
rito. Nadie es liberado del pecado heredado de Adàn y de la conde- 
nación eterna «[...] nisi per meritum mediatoris Dei et hominum Jesu 
Christi Domini nostri» 26 . 


II. LA SALVACIÓN DE DIOS OTORGADA EN CRISTO 


La mediación de Cristo abarca los ordenes siguientes: 

— El orden metafísico: Cristo està en «medio» del ser como su 
principio (òcp%fí) y modelo (eíkcòv). 

— El orden personal: Cristo es la persona del Hijo que ha asumi- 
do una naturaleza humana y por ello es medio real en el que conver- 
gen hombre y Dios. 

— El orden ontológico: por la conciencia de Jesús pasa la comu- 
nicación de Dios a los hombres y en ella se unen la oración, la espe- 
ranza y la entrega de los hombres a Dios. 

— El orden histórico: la acción y pasión de Cristo son con nos- 
otros y por nosotros. É1 no es un «medio» en el sentido de objeto, ni 
un intermediario que seria ajeno objetivamente a las dos personas 
entre las que media, sino que su persona y su destino son comuni- 
cantes 24 . Dios ha tenido destino humano en su Hijo encamado y 
los hombres hemos tenido destino divino en Jesús, nuestro 
hermano. 

Hay que tener presentes estas dimensiones de la mediación de 
Cristo: metafísica (orden del ser-creación); óntica (orden de la per- 
sona-unión hipostàtica); ontològica (orden de la conciencia ya que 
Jesús se sabe transmisor de la vida de Dios al hombre y solidario del 
destino del hombre ante Dios); històrica (la acción/pasión en su vida 
mortal e intercesión celeste). La categoria de mediación ha interve- 
nido en la historia del dogma cristológico de manera explícita sólo 
en dos momentos. San León Magno en su Tomus ad Flavianum la 
utiliza en sentido óntico. Por sus dos naturalezas Cristo es al mismo 
tiempo Dios y hombre; por ello, superando el abismo que media en- 


23 Cf. R SeSBOUE, Jesucristo el úmco mediador, I (Salamanca 1990) 99-126 

24 «Cristo es el “medio” (Mitte) entre Dios y el inundo, pero este medio es “me¬ 
diador” (Mittler), es decir, no es un àmbito, no es un ser mtermedio, sino persona que 
en libre obediència amorosa abarca ambos àmbitos uniéndolos. La punta del mundo 
es persona, a ella converge todo, y quien se adentra a ser con Cristo, ése se incorpora 
al gran movimiento histórico, mediante el cual el cosmos se dirige hacia su sentido». 
J. RATZINGER, a c , 501. Cf. G. MOIOLI, Cristologia Proposta sistemàtica (Milano 
1989) 105-252, T. F TORRANCE, The Mediation of Christ (Edmburgh 1992). 


Tanto la persona como la obra de Cristo aparecen en el NT den- 
tro de un horizonte teocéntrico: Cristo es el Mesías prometido por 
Dios a su pueblo; es el Hijo amado, que cumple la voluntad del Pa- 
dre, y respecto del cual vive en obediència permanente y entrega fi¬ 
nal. Su identidad es fílialidad; su realización històrica es obediència 
y su consumación personal se da cuando completa en su muerte (Jn 
19,30) la obra que el Padre le ha encomendado (Jn 17,4). Perder la 
vida al servicio de la misión encargada es ganarla; cumplir la volun¬ 
tad del que le ha enviado, entregàndose en solidaridad y offenda in- 
tercesora por sus hermanos (sacrifïcio), es a la vez la pròpia perfec- 
ción (Heb 1,1-10). San Juan en un sentido y la Carta a los Hebreos 
en otro han mostrado esta religación de la persona de Jesús a la mi¬ 
sión y cómo en el servicio a los hombres consuma su fílialidad y mi¬ 
sión salvífíca al mismo tiempo. «Y aunque era Hijo aprendió por sus 
padecimientos la obediència y por ser consumado en ella vino a ser 
para todos los que le obedecen causa de salvación eterna» (Heb 
5,8-9). 


1. «A Deo per Christum in Spiritu»-«Per Christum 
in Spiritu ad Patrem» 

Todo díscurso sobre la salvación tiene que comenzar hablando de 
Dios. De Cristo se habla en un segundo momento. Tanto en los libros 
de caràcter màs histórico, los evangelios y Hechos, como en las Cartas 
màs orientadas teológicamente, la estructura de la salvación es siem- 


25 «Salva ígitur propietate utriusque naturae et in unam coeunte personam, sus- 
cepta est a maiestate humilitas, a virtute mfirmitas, ab aetermtate mortahtas, et ad re- 
solvendum conditioms nostrae debitum natura mviolabilis naturae est unita passibili, 
ut, quod nostns remedns congruebat, unus atque ídem “nrediator Dei et hominum, 
homo Chnstus Jesus” (1 Tim 2,5) et mon posset ex uno et mon non ex altero» Cap 
3. DS 293 

26 C. DE FLORÈNCIA, Decretum pro Jacobitis (DS 1347), C DE TRENTO, De¬ 
creto sobre el pecado original (DS 1513) 
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pre la misma. Procede: A Deo per Christum in Spiritu y la vivimos 
volviéndonos: Per Christum in Spiritu ad Patrem. La primera fórmula 
indica el movimiento de oferta y donación por parte de Dios, mientras 
que la segunda indica el movimiento de respuesta y realización por 
parte del hombre. La estructura de la salvación es esencialmente trini- 
taria. La iniciativa esta en el Padre, la realización històrica en el Hijo, 
la personalización subjetiva y la universalización es obra del Espíritu 
Santo 27 . La mediación de la salvación debe ser entendida en doble 
sentido: a) Es mediación realizada por Cristo desde el Padre hacia los 
hombres. b) Es mediación realizada por el Espíritu de la obra històrica 
del Hijo hasta cada hombre, a los que recoge y reconduce al Padre. La 
cristología no es inteligible sin esta referencia explícita a la teologia y 
la pneumatología (proyecto del Padre-acción universalizadora del 
Espíritu-retomo de la humanidad al Padre). { 


2. Del Cristo mediador en la historia a la mediación 
metafísica y revolucionaria (Ilustración-Hegel-Marx) 

El desgajamiento de su raíz y tronco trinitario por un lado y por 
otro la concentración en el hombre Jesús han sido la causa de la de- 
pauperación interna de la salvación cristiana, conduciendo fmalmen- 
te a su reducción y secularización. Éstas son las fases por las que se 
llegó a una comprensión degradada: ; 

— primero el Salvador era Dios mismo actuando en Cristo; 

— luego lo era el Hijo enviado por Dios; j 

— después lo era el hombre Jesús por su peculiar capacidad y 
ejemplaridad; 

— finalmente, se dijo que todo hombre puede y debe ser autor, es 
decír mediador, de su pròpia salvación. 

Quienes han rechazado la idea bíblica de creación, como supre- 
mo obstàculo a la autocreación del hombre, a su independencia y li- 
bertad, han rechazado con la misma fuerza la idea cristológica de 
mediación. Hegel mantiene la idea de mediación pero la transfiere 
de la exterioridad a la interioridad. El ser es en un proceso de su 
constitución en la historia. En Hegel la mediación metafísica, que 
afecta tanto al ente como al cosmos, al hombre como a Dios, sustitu- 

27 Cf. W. Tl·lUSING, Gott und Christus in der paulinischen Soteriologie. I. Per 
Christum in Deum. Das Verhàltnis der Christozentrik zur Theozentrik (Münster 
1986); R. SCHULTE, «La acción salvífïca del Padre en Cristo», en MS III/l, 67-109; 

A. HAMMAN, «El acontecimiento Cnsto como obra del Hijo», en MS III/l, 110-122; 

H. MUHLEN, «El acontecimiento Cristo como obra del Espíritu Santo», en MS III/2, 

529-562. 
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ye al Mediador del cristianismo. Hay quienes afirman que Hegel 
presupone esa mediación històrica y personal de Cristo y a partir de 
ella comprende al ser y a Dios. Sus Viemes Santo, Sàbado Santo y 
Pentecostés especulativos o de la razón, presupondrían los hechos 
históricos de la pasión, sepultura y envio del Espíritu por Jesús 28 . 
Feuerbach y Marx, yendo mas allà que Hegel, rechazan la idea de 
creación y de mediación, zanjando en una orientación atea explícita 
lo que en Hegel quizà pudiera ser leído como una transposición me¬ 
tafísica, que presupone el Mediador histórico del cristianismo. El 
pensamiento filosófico y la revolución social a firi ales del siglo XIX 
reclaman ser los «mediadores», por los que el hombre y la sociedad 
llega a plenitud. 

Marx rechaza con la misma radicalidad tanto la idea de media¬ 
ción como la de la creación, por considerarlas inconciliables con la 
absoluta libertad que el hombre reclama para sí mismo. Si el hombre 
depende en el ser de otro, dice, entonces no es libre. El ateísmo se 
defíne justamente por lo que San Agustin designo como el experi- 
mentum medietatis: el intento que hace el hombre, rompiendo con 
Dios, por convertirse en medio y mediador de sí mismo 29 . El cristia¬ 
nismo afirma la creación como mediación metafísica (paso del no 
ser al ser) y la redención como mediación històrica (traslado del àm- 
bito del pecado y de la pérdida de libertad resultante al àmbito de la 
gracia liberadora). La acusación del ateísmo al cristianismo es que 
no toma en serio al hombre como absoluto y cuenta con otra realidad 
para que sea él mismo. «La religión es precisamente el reconoci- 
miento del hombre por un rodeo. Por un mediador [...]», dice 
Marx 30 . La respuesta es que el creyente toma absolutamente en serio 
al hombre, pero no lo identifica con el Absoluto. Porque eso signifi¬ 
ca ser creyente: confesar que Dios es Dios, que él es nuestro Creador 
y que el hombre en cuanto creatura de sus manos participa de su ca¬ 
ràcter absoluto; pero no se enloquece en la desmesura de confúndir 
al Creador con la creatura. Deusfacit, homo fit = Dios hace, en cam- 
bio el hombre es hecho, repetia San Ireneo 31 . 

Só lo puede ser mediador histórico de nuestra última plenitud 
quien es mediador metafisico de nuestra existència. Por ello, en la 
medida en que Dios y el Logos estàn presentes en nuestro origen, 

28 Cf. N. NlEL, De la médiation dans la philosophie de Hegel (Paris 1945). 

29 Cf. W. REHM, Experimentum medietatis (München 1947); C. BRINKER VON 
DER HEIDE-N. LARGIER (Hg.), Homo medietas. Der Menseh als Mitte. FS A. Haas 
(Bem 1998). 

30 K. MARX, Zur Judenfrage, en Marx-Engels. I. Studienausgabe (Frankfurt 
1966) 37-38. 

31 Cf. A. ORBE, Espiritualidad de San Ireneo (Roma 1989) 91-124. 
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tienen que estar presentes en nuestra salvación; en el doble sentido, 
en cuanto consumación del ser y en cuanto recreación de la persona 
herida y desorientada por el pecado. La salvación, como don de 
Dios, abarca la iniciativa del Padre, la obra històrica del Hijo y la ac- 
ción perenne del Espíritu Santo en la historia. También vale aquí el 
principio de la relación entre Trinidad inmanente y Trinidad econò¬ 
mica. Dios salva porque es Dios y a la manera como es Dios, en 
cuanto Padre, Hijo y Espíritu. Una de las causas de la esterilidad del 
cristianismo en la era moderna es su retirada a unas fases precristia- 
nas y en el fondo poscristianas (deísmo, teísmo) que pensaron la re¬ 
lación de Dios con el hombre y del hombre con Dios prescindiendo 
de su constitución trinitaria. Dios fue reducido a Causa, Principio, 
Fin. Cristo fue reducido a profeta, y el Espíritu reescrito con minús¬ 
cula y comprendido simplemente en forma despersonalizada como 
la influencia divina en los hombres. Este olvido trinitario con la con- 
siguiente degradación de la teologia arrastró consigo también una 
desnaturalización de la soteriología. 


3. El plan divino de salvación: Ef 1,3-14 

Ef 1,3-14 expresa admirablemente la constitución trinitaria de la 
salvación, que se inicia con la bendición, elección y predestinación 
que el Padre hace de los hombres como hijos en Jesucristo (iniciativa 
constituyente [1,3-7]); se realiza históricamente como redención y 
perdón de los pecados, según la plenitud de su gracia con la que nos 
agracio en él (despliegue histórico [1,7-9]); se consuma abriéndonos 
hacia el fúturo por la acción del Espíritu de la promesa, que es la 
prenda de nuestra herencia futura (1,10-14). El hombre està enraiza- 
do en el amor de Dios que lo elige antes del tiempo, es afírmado en 
la entrega del Hijo y es sellado por el Espíritu como garantia de una 
redención definitiva. Ese amor de Dios se hace historia solidaria con 
el hombre en la cruz de Cristo. Cristo encabeza así la nueva humani- 
dad y en él, como hijos en el Hijo, tenemos acceso al Padre común. 
Su herencia es nuestra herencia, garantizada por el Espíritu que nos 
dio; él abre el tiempo a un horizonte de Futuro absoluto, que comien- 
za con la resurrección de la came (Rom 8,11). 

«Bendito el Dios y Padre de Nuestro Senor Jesucristo, 
que en los cielos nos bendijo en Cristo 
con toda clase de bendiciones espirituales: 
porque nos eligió en él antes de la creación del mundo 
» [••■] 

para alabanza del esplendor de su gracia 
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de la que nos colmó en el Hijo querido, 
en el que tenemos la redención por su sangre, 
el perdón de los pecados 
conforme a las riquezas de su gracia, 

[...] 

en el que vosotros, después de haber abrazado también la fe, 

fúisteis marcados con el sello del Espíritu Santo prometido, 

que es arras de nuestra herencia, 

con vistas a la redención de su patrimonio 

para alabanza de su glòria» (Ef 1,3-14) 32 . 

La existència cristiana tiene su principio en la bendición origi- 
nante del Padre. La acción (iluminativa, redentiva, perfectiva) que 
realiza Cristo en el tiempo se fúndamenta en su condición de Hijo 
(mediación descendente) y en su condición de Hermano nuestro 
(mediación ascendente). Su existència històrica 

— Revela nuestra condición originaria (bendecidos en él). 

— Muestra nuestra designación esencial (fdiación en él). 

— Reconstruye nuestra existència rota por el pecado (perdón, 
redención). 

— Ofrece una sabiduría e inteligencia nuevas (gracia sobre- 
abundante). 

— Desvela que Cristo es ónticamente nuestra cabeza y por ello 
puede «recapitular-reencabezar» la historia (anakephalaíòsis). 

— Integra nuestro ser al suyo y con ello nuestro fúturo al suyo 
(herencia). 

— Nos lega el Santo Espíritu que. como sello de propiedad, iden¬ 
tifica al bautizado y le da la garantia de recibir la promesa hecha por 
Dios al pueblo elegido. 

— Ofrece un mensaje particular de salvación (enavY'/éÀiov xfjç 
aarrnpíaç), que sin embargo tiene capacidad para ser palabra de ver- 
dad universal (7.óyoç míç aA,r]9eíaç). 


4. Contenido y realización trinitaria de la salvación 

Lo que afirma Efesios en un texto hímnico-litúrgico, aparece con 
la misma claridad tanto en los Evangelios como en las Cartas y He- 
chos. Es Dios quien estaba en Cristo revelàndose y dàndose a los 

32 Cf. H. Schlier, Der Brief cm die Epheser (Düsseldorf 1963) 38-74; J. Gnilka, 
Der Epheserbrief (Freiburg 1982) 55-87; P. Lamarche, Christ vivant. Essai sur la 
christologie du NT (Paris 1966) 77-82. A este himno hay que anadir Col 1,13-20 para 
comprender el fundamento de nuestra redención en Cristo, su extensión y 
profundidad. 
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hombres, curando sus heridas y mostràndoles el camino hacia la 
vida. Cristo en los sinópticos no se propone a sí mismo como conte- 
nido del mensaje o dueno de la acción divina: él es el Mediador del 
Remo del Padre para los hombres 33 . Por ello no reclama adoración 
de su persona. Dios obra por él y él remite a Dios; él obra a su vez 
por la acción del Espíntu en obediència al Padre. San Juan explicita 
esta íntenondad de la acción del Padre en el obrar del Hijo: «Mi 
Padre sigue obrando todavía y por eso obro yo también» (Jn 5,17; cf. 
Lc 13,32). 

«Jesús nazareno, varón probado por Dios entre vosotros con mila- 
gros, prodigios y senales que Dios hizo por medio de él en medio de 
vosotros» (Hch 2,22). 

Cnsto està siempre referido a Dios: en su ser y en su acción. Es for- 
jado por el poder de Dios y el Espíritu Santo en el seno de Maria (Lc 
1,35); es «ungido por Dios con el Espíritu Santo y con poder» (Hch 
10,38). La historia de Jesús es la historia de «Dios con nosotros», de su 
perdón y reconciliación ofrecidos a los hombres (Mt 1,23; 2 Cor 
5,18-19; Rom 1,16-19). Cnsto no retiene a los hombres sino que los 
acoge del Padre y a él se los devuelve, tras haber curado sus dolencias y 
enfermedades (sinópticos), revelàndoles su glòria (Juan). 

La historia de Jesús, con Dios como origen, contemdo y meta de 
su misión, es la matriz a partir de la cual hay que iniciar toda refle- 
xión teòrica sobre la salvación de los hombres La mediación histò¬ 
rica de Jesús manifiesta su último fundamento cuando descubrimos 
que lo que él nos ofrece no es anterior, exterior o ajeno a su pròpia 
persona, sino inherente a sí mismo. El Padre, al que remite, es «su» 
Padre y no existe al margen del Hijo sino en el Hijo. Por eso la salva¬ 
ción, sin dejar de ser considerada como don de Dios al hombre, es si¬ 
tuada en la acción de Jesús y comprendida finalmente como el resul- 
tado del encuentro del hombre con Cristo, en quien Dios se nos da. 
La salvación es la persona de Cristo en la medida en que en ella se 
nos dan el Padre y el Espíritu, siéndonos accesibles en su humanidad 
idèntica a la nuestra. San Juan sintetiza hasta el extremo al afirmar 
que creer en él es ser ya salvo, porque es realizar el anhelo supremo 
del hombre: tener acceso a la vida pròpia de Dios. Rechazar esa vida 
es quedar reducido a la poquedad humana, insuficiente para colmar 
el anhelo de infinitud que nos habita (condenación) 34 . 

33 Cf J SOBRINO, «Jesucnsto el mediador absoluto del reino de Dios», en 
Mysterium liberatioms, I (Madrid 1990) 575-600 

34 Cf Jn 3,17-21, 3,36, 5,24 «Para el judaísmo y numerosos textos del NT, el 
juicio final es esperado para el fin de la historia Para Juan, por el contrario, el juicio 
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Nadie acentúa tanto el caràcter teocéntrico de la salvación 
como San Pablo. Cast todos los textos que hablan de la historia y 
acción redentoras de Cnsto tienen a Dios como sujeto último. Dios 
envió a su Hijo, reveló a su Hijo; estaba reconciliando al mundo en 
la muerte de su Hijo; no se reservo a su propio Hijo sino que le en- 
tregó por todos nosotros (Rom 8,32; cf. Gén 22,16; LXX Is 53,6). 
«Dios enviando a su propio Hijo en la came semejante a la nuestra 
de pecado y por el pecado condenó al pecado en la came» (Rom 
8,3). El envio, la revelación, la muerte y la resurrección de Cristo 
«entregado por nuestros pecados y resucitado para nuestra justifi- 
cación» (Rom 4,25) estàn referidos al Padre; y por ello de él pro- 
viene y hacia él orienta toda la gesta de la salvación. Cristo es el lu- 
gar personal, el realizador personal y el signo personal del proyec- 
to salvífico del Padre En él nos son accesibles la sabiduría, 
reconciliación y santificación que no habían sido capaces de ofre- 
cer ni la Torà judia, ni la sabiduría griega, ni la ciudadanía romana, 
ni los cultos orientales. Cristo realiza todo eso siéndonos en perso¬ 
na sabiduría, justícia, santificación y redención 35 . Es el don de 
Dios, que deja fuera de juego toda glòria vana y toda vanagloria. La 
glòria del hombre es la salvación de Dios; por eso «el que se gloría 
se gloríe en el Senor» (1 Cor 1,31). El Evangelio no es una doctrina 
legal, intelectual o moral sino óúvaptç, «poder de realidad» porque 
en él se revela la justícia de Dios justificadora del hombre (Rom 
1,16). La debilidad de Cristo es fortaleza y su cruz no es una alogía 
o mania como pensaban los griegos de Corinto, sino «poder y sabi¬ 
duría de Dios» (1 Cor 1,18.24). Lo que constituye a Cristo en me¬ 
diador de la salvación es su relación con Dios. Lo que él hace lo 
hace de parte de Dios, con Dios como inherente a su hacer y subs- 


hene lugar cuando el hombre se encuentta en presencia de Jesús (y particularmente 
de su cruz, 16,11) y rechaza su revelación (3,19-21) [ ] La revelación desenmascara 
al hombre que hace el mal Esta puesta al día (mise au jour) constituye por si misma 
el juicio o la condenación de aquel que rechaza a Dios» TOB a Jn 3,18 20 

35 Cf 1 Cor 1,30 «Algunos cnstianos de Corinto habrían incurrido en la tenta- 
ción de situar la religión cnstiana al mismo mvel que el judaísmo, la filosofia griega 
y otras filosofías combmadas con movimientos religiosos, como el orfismo y los cul¬ 
tos mistéricos San Pablo protesta con vehemencia El cnstiamsmo es esencialmente 
aceptación de la justícia de Cnsto Si hay en él algun elemento de sabiduría, es “sabi¬ 
duría” de Dios que se nos da por el Espíritu y que tiene por objeto a Cnsto y los bie- 
nes futuros que recibiremos en él» L Cerfaux, Jesucnsto en San Pablo (Bilbao 
1963) 443 «Cnsto es nuestra sabiduría (en antítesis con el helemsmo) como es nues¬ 
tra justícia (en antítesis con el judaísmo)» Ibid , 249-250 «Sepan nuestros acusado¬ 
res que aquel que nosotros pensamos y creemos ser Dios e Hijo de Dios desde el 
pnncipio es el Logos en persona, la Sabiduría en persona y la Verdad en persona» 
ORIGENES, Contra Celso III, 41 (BAC p 202-203) 
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tante a su persona. La existència cristiana es existència en Cristo, 
con Cristo y por Cristo; y por él en Dios 36 : 

«Por elección de Dios existís en Cristo Jesús, que ha venido a 
seros de parte de Dios sabiduría, justicia, santificación y redención» 
(1 Cor 1,30). 

«Porque tanto amó Dios al mundo, que le dio a su Unigénito Hijo 
para que todo el que crea en él no perezca sino que tenga vida eterna; 
pues Dios no ha enviado a su Hijo al mundo para que lo condene sino 
para que el mundo sea salvo por él» (Jn 3,16-17). 

«Dios es amor. En esto se manifesto el amor de Dios entre nos- 
otros: Dios envió a su Hijo Unigénito al mundo para que vivamos 
por él. El amor consiste en esto: no en que nosotros hayamos amado 
a Dios sino en que él nos amó y nos envió a su Hijo como expiación 
por [= poder de vida para destruir el poder mortífera de] nuestros pe- 
cados» (1 Jn 4,8-10). 

«Cuando llegó la plenitud de los tiempos Dios envió a su Hijo na- 
cido de mujer, nacido bajo la ley, para redimir a los que estaban bajo 
la ley para que recibiésemos la adopción. Y por ser hijos envió Dios 
a nuestros corazones el Espíritu de su Hijo que grita: Abba, jPadre! 
De manera que ya no eres siervo sino hijo, y si hijo, heredero de 
Dios» (Gàl 4,4-7). 

«Todo esto viene de Dios, que por Cristo nos ha reconciliado con- 
sigo y nos ha conftado el ministerio de la reconciliación. Porque en 
verdad Dios estaba reconciliando al mundo consigo y no imputàndo- 
le sus delitós» (2 Cor 5,18-19). 

Estos textos con el amor, elección y acción de Dios como clave, 
son el canon de la soteriología cristiana. Sus afirmaciones son comu¬ 
nes a evangelios, Hechos, Pablo y Juan. Otra cuestión seran las teorías 
y símbolos con que se expliciten estas afirmaciones a la luz y al Servi¬ 
cio de las sucesivas culturas. Lo primero, por tanto, es la comprensión 
descendente de la salvación, resultante de la iniciativa de Dios, que se 
concreta en el envio histórico de Cristo y se explicita en sus acciones, 
como expresión de su amor y misericòrdia entranable de Padre. La 
salvación tiene en la pròpia persona del Cristo resucitado su forma pa¬ 
radigmàtica, es interiorizada por el Espíritu Santo y llega a ser palabra 
de verdad para los hombres por el anuncio del evangelio. En el origen 
està el amor del Padre enviàndonos a su Unigénito; en su realización 

36 Las fórmulas «Cristo en nosotros», «nosotros en Cristo», «en el Senor», des- 
criben la pertenencia, integración, estancia, incorporación y participación del cristia- 
no en la vida y destino de Cristo. Cf. M. Bouttier, La condition chrétienne selon 
S. Paul (Genève 1964); ID., En Christ (Paris 1962); D. GUTHR1E, New Testament 
Theology (Leicester 1981) 648-653; H. SCHLIER, Grundzügepaulinischer Theologie 
(Freiburg 1978) 173-177; J. GNILKA, Pablo de Tarso, Apòstoly testigo (Barcelona 
1998) 246-251. 
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històrica està la proexistencia de Cristo; en nuestra historia està el 
don del Espíritu Santo, como potencia de vida nueva y anticipo del fü- 
turo. El pecado del hombre y la muerte violenta de Cristo en la cruz 
son dos momentos históricamente segundos y no pueden pasar a ser 
los determinantes de la comprensión ni de Cristo ni del cristianismo. 
Toda comprensión de la salvación que no ponga en el centro ese amor 
de Dios por un lado y por otro la vida del hombre, como supremo ob- 
jetivo del proyecto salvífico realizado en Cristo, no es cristiana. 


5. La salvación en referencia al poder del pecado 

Dios, enviando a su Hijo al mundo, se envia a sí mismo con él. 
La encamación realiza la última comunicación posible de Dios a su 
creatura, creando la forma suprema de acceso de la creatura a Dios. 
Esa encamación se realiza como redentora cuando el proyecto de 
Dios encuentra al hombre caído bajo el poder del pecado, que hay 
que comprender desde la alianza y no a la luz de la ètica de Aristóte- 
les o de Kant. Pecado es la ruptura de la alianza entre Dios y el hom¬ 
bre 17 . El pecado es «ante Dios», ante el Dios de la alianza. Significa 
inftdelidad, desamor, ofensa, injusticia 38 . Para describirlo, el AT 
pone en juego toda la simbòlica de la vida, del amor y del sexo, del 
honor y de la honra, de la justicia y de la obediència, de la fidelidad y 
de la infídelidad (Oseas, Ezequiel). El pecado acontece entie un Dios 
y un hombre religados por una historia o alianza de amor que se ini¬ 
cia en la creación 39 . Ahora bien, el pacto no es entre iguales. Por eso 
su ruptura por el hombre es considerada ofensa, injusticia, robo de la 
creatura a su Creador, traición al Amigo, adulterio al Esposo. Todas 
las armónicas positivas de la alianza resuenan discordantes en el pe¬ 
cado, y de nuevo resuenan acordadas en la obra de Cristo. La obra de 
Cristo es vista por el NT en dos grandes perspectivas; una oferente 
del Don de Dios para vida del hombre; otra destructora, la del peca- 

37 Cf. P. RlCOEUR, «La simbòlica del mal. Los símbolos primarios: mancha, pe¬ 
cado. culpabilidad», en Finitud y culpabilidad (Madrid 1969] 235-446. 

38 Ibid., 299-304. El pecado. en sentido teológico estricto y no sólo como falta, 
consiste en la ruptura, negación y desobediencia a Dios, creador e iniciador de una 
alianza con el hombre. Es uso de la libertad contra el origen y fundamento, con la 
consiguiente reclamación por parte del hombre de ser su propio fundamento, origen 
y fin de sí mismo. Pecado es no dejar a Dios ser Dios, negar el poder que nos funda y 
reclamar esa ultimidad para uno mismo. Eso se hace por afirmaciones explícitas y 
con la forma misma de vivir. El Vaticano II ha expuesto el sentido teológico del pe¬ 
cado (GS 13) y en correspondència ha explicitado cinco aspectos de la acción salvífi- 
ca de Cristo para nosotros (GS 22). 

39 Cf. J. L. Ruiz DE LA Pena, Creación, gracia, salvación (Santander 1993). 
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do del hombre. La acción de Cristo es vista en correlación a las for- 
mas en que puede ser pensada la vida que Dios ofrece al hombre, y a 
las formas que toma el pecado bajo el cual està el hombre. 

I. Don de Dios. Es propuesto con cuatro grandes categorías y 
de ellas resultan cuatro soteriologías fundamentales. 

1. Justícia. Es el término de Pablo, que responde al pecado y lo 
supera. 

2. Vida. Es el término de Juan, que responde a la muerte, ven- 
ciéndola. 

3. Reino de Dios. Es el término de los sinópticos, que responde 
al reino del mal y lo desaloja del mundo. 

4. Espíritu Santo. Es la perspectiva de Lucas y Pablo, cuando 
intentan expresar la novedad de la existència cristiana. 

II. Pecado del hombre 

1. Puede ser descrito en diversos niveles y consiguientemente 
es defmido de manera distinta: 

a) Nivel personal o ruptura de la relación con otra persona 
(desamor, olvido, traición, infidelidad). 

b) Nivel moral: quebranto de un deber (falta, ofensa). 

c) Nivel jurídico: relación de justícia, ley (pena). 

d) Nivel objetivo: repercusión en el orden del ser (ruptura, cul¬ 
pa, trastocamiento). 

e) Nivel subjetivo: repercusión sobre quien lo cornete (defec- 
ción, mancha, imperfección). 

j) Nivel cósmico: efecto sobre los otros y sobre el mundo (ene- 
mistad, ruptura de armonía). 

2. La acción reconstructora de ese desorden por Cristo serà ca- 
tegorizada en función de la situación negativa prèvia como: 

a) Alianza nueva, nuevo desposorio. 

b) Perdón, purificación, reconciliación. 

c) Satisfacción, justificación. 

d) Recreación. 

e) Victoria, expiación, sacrificio. 

f) Redención, rescate. 

g) Pacificación, recapitulación 40 . 

El Hijo se inserta en la situación «pecadora» del hombre, se hace 
solidario de su destino, padece bajo los efectos de esa lejanía de Dios 
y desde ahí se allega al Padre, rehaciendo en favor de los pecadores, 
en nombre de ellos y a su servicio todo lo que el pecado había deshe- 
cho. Visto desde esta perspectiva, Cristo es salvador en cuanto des- 


411 La obra de Cristo restaura la acción destructora del «pecado»; por ello las ca¬ 
tegorías con que se la comprende dicen en positivo lo que las del pecado dicen en ne- 
gativo. Cf. F. PRAT, La théologie de Saint Paul (Paris 1949) II, 214-277. 
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tructor (perdón-anulación) del pecado, vencedor de la muerte por la 
resurrección, iluminador de la existència e introductor de una vida 
nueva, la de Dios mismo, por participación en su pròpia existència 
mediante la recepción de su Espíritu. 


6. La doble función de Cristo: desde Dios ante los hombres 
y desde los hombres ante Dios 

La salvación, que hasta aquí hemos visto como oferta y acción de 
Dios en favor de la humanidad, es propuesta ahora también como 
obra del hombre Cristo. Para que los hombres puedan acoger y vivir 
la vida del Padre que él comunica, Cristo tiene que reconstruir la si¬ 
tuación de pecado desde dentro de la situación humana. San Juan y 
San Pablo unen los dos protagonistas: «Dios nos entregó a su Hijo-el 
Hijo se entregó». «Dios estaba reconciliando al mundo en la cruz-el 
Hijo se entregó a la muerte por nosotros». Y entre ambos, como pro¬ 
tagonista autónomo, estàn el mundo y los hombres. Por ello en lapa- 
sión y muerte de Cristo hay que diferenciar claramente tres aspec- 
tos: violència de los hombres (traicionan a Jesús y lo entregan a Pi- 
latos para que le dé muerte); amor de Dios (quien entrega a su Hijo 
para la vida del mundo); libertad de Cristo (se autoentrega en soli- 
daridad representativa y sustitutiva por los pecadores). 

En los últimos siglos ha tenido lugar una perversión del lenguaje 
en la soteriología cristiana. Invirtiendo su sentido originario, se ha 
olvidado la condición divina de Dios y se ha pensado la redención 
con categorías inhumanas y antidivinas. Frente a tal degradación, 
que asigna la muerte de Cristo a un Dios violento y masoquista, hay 
que recordar que el NT, los concilios ecuménicos y la verdadera teo¬ 
logia la ven siempre en ese triple plano: histórico, cristológico y teo- 
lógico. La razón històrica de la muerte de Cristo es la decisión de 
unos hombres. Dios mantiene a éstos su libertad y los sostiene, aun 
cuando la ejerzan dando la muerte a su propio Hijo; no los castiga 
sino que convierte a aquel a quien ellos han rechazado como injusto 
y pecador en principio de justícia y santidad para ellos. En medio de 
las dos està la razón cristológica: Cristo se sabe servidor de los hom¬ 
bres y hace, tanto de su vida como de su muerte, un servicio y sacri- 
ficio por todos (Mc 10,45). El proyecto de Dios està condicionado y 
modelado por la reacción de los hombres. Dios no envia su Hijo a la 
muerte, no la quiere, ni menos la exige: tal horror no ha pasado ja- 
màs por ninguna mente religiosa. Exigir la muerte de un inocente, 
como forma de compensar la de los culpables, seria redoblar el cri- 
men. Dios es Dios de vida y de santidad, no Dios de muerte ni de 
venganza. Hay que distinguir con toda claridad esos tres ordenes: 
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humano (violència de los que matan a Jesús), teológico (proyecto de 
Dios compartiendo la condición humana incondicionalmente), cris- 
tológico (libertad y obediència de Cristo solidario y proexistente por 
sus hermanos hasta la muerte) 41 . 

Hay que recuperar el sentido verdadero de los símbolos bíblicos. 
La ira o còlera de Dios es una manera de designar el amor ofendido, 
el sufrimiento por el amigo perdido. Perdido en el doble sentido: 
cuando un hombre peca, objetivamente se aleja, rompé con Dios y se 
pierde a sí mismo. Dios se queda sin su amigo. Por el pecado, a quien 
el hombre ofende, hiere y degrada en última instancia, es a sí mismo. 
Dios sufre no en su ser, inalcanzable por el hombre, sino en su persona 
y corazón de amigo. Còlera e ira designan a su vez la lògica inmanen- 
te al mal, que desencadena sus efectos independientemente de la vo- 
luntad de Dios y del hombre 42 . La muerte de Cristo no es resultado de 
la còlera de Dios, de su exigencia de justícia, y menos de su vengan- 
za 43 . La seriedad del pecado del hombre es infinita por recaer sobre el 
Dios infinito. Su peso y poder son mortíferos. Una vez desencadenado 
por las personas se incrusta en las estructuras e instituciones. El «po¬ 
der del mal» y del «maligno» escapa a nuestra penetración racional y 
a nuestra dominación física y moral. El lenguaje usado por la Biblia es 
simbólico, tanto para designar la potencia destructora del pecado 
como la potencia reconstructora de Cristo. Lo que negativamente des- 
hizo el pecado, positivamente lo rehace Cristo. 

Para describir el origen y efectos del pecado, a la vez que la for¬ 
ma de llevar a cabo Cristo la redención y sus efectos en nosotros, se 
utilizan todas las experiencias humanas fundamentales (jurídicas, sa- 
crales, familiares, sociales, psicológicas, míticas). Un símbolo no es 
una alegoría o comparación donde se da correspondència simètrica 
entre los términos literarios del símbolo y la realidad significada. 
Hay que descubrir la intentio dicendi, la visé, das Ziel de la afirma- 
ción. No haber sabido hacer esto ha llevado consigo una degradación 
del lenguaje bíblico hasta materializaciones horribles. Si a ello se 
anade el desconocimiento del trasfondo veterotestamentario y hele- 
nístico en que surgían esas experiencias y lenguajes, junto con la 
transposición a una conceptualidad escolàstica, positivista o idealis¬ 
ta, entonces comprenderemos la degradación de la soteriología bíbli¬ 
ca y su rechazo por parte de muchos sectores 44 . 

41 Cf. O. GONZÀLEZ de CARDEDAL, La entrana, 523-618. 

42 Cf. P. RtCOEUR, o.c., 316-325. A propósito de Ez 5,13, la TOB comenta: 
«Aquí como en 8,3; 16,38.42; 23,25, el término “celos-indignación-ira” expresa el 
amor exasperado de Dios, suscitado por la infidelidad del pueblo elegido». 

Ji Cf. B. SESBOÜÉ, Jesucristo el único mediador I, 41-58. 

44 Cf ibid., 70-78 (los mecanismos de la «deconversión» del vocabulario). i 
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La salvación puede ser comprendida como don de Dios a los hom- 
bres en Cristo (mediación descendente: Dios actor en Cristo) o como 
acción de Cristo por los hombres delante de Dios (mediación ascen- 
dente: Cristo actor y los hombres recibiendo-realizando en él y por él 
su pròpia salvación). Cristo es el lugar común de estos dos movimien- 
tos: como Hijo media el don divino a la historia; y una vez hecho par- 
tícipe de nuestra naturaleza y destino de humanidad bajo el pecado, se 
hace responsable de nuestra situación y se devuelve como Hijo-Her- 
mano en súplica y ofrenda al Padre por todos. Su acción en un sentido 
versa sobre Dios, haciéndose cargo y presentàndole los hermanos «re- 
fíliados» con él, y por ello gratos a sus ojos como le es grato él. En 
otro sentido la acción de Cristo versa sobre el poder del pecado y de la 
muerte para destruirlos; sobre los hombres para reconciliarlos con 
Dios, devolviendo la luz y la libertad a los que estan en tinieblas y, por 
vivir sin Dios, estan sin esperanza en el mundo (Ef 2,12). 

B. Sesboüé ha organizado la soteriología con este esquema de la 
doble mediación de Cristo. A la mediación descendente, en la que 
Dios es oferente de la salvación al hombre, asigna las siguientes afir- 
maciones del NT. En ellas Cristo aparece como: 

— Iluminador, y la salvación como revelación e ilustración. 

— Vencedor del pecado y de la muerte, y la salvación como pre- 
cio y victorià sobre ellos. 

— Liberador de las situaciones en las que el pecado actúa como 
senor. 

— Divinizador, y la salvación aparece como integración en la 
vida de Dios. 

— Justificación, y la salvación como reconstrucción del hombre 
pecador 45 . 

A la mediación ascendente, en la que està en primer plano la li¬ 
bertad, acción y pasión del hombre Cristo, corresponderían las si¬ 
guientes categorías: 

— Sacrifício. 

— Expiación-propiciación. 

— Satisfacción. 

— Sustitución, solidaridad. 

— Reconciliación 46 . 

45 Cf. ibid., 135-276. 

46 Cf. ibid., 277-406. La Carta a los Hebreos conjuga esta doble «situación de 
Cristo», viéndolo desde Dios como Hijo dado a los hombres (1,5-14) y a partir de los 
hombres vuelto como pontífice misericordioso actuando en favor de sus hemianos 
ante Dios (2,5-18). Cf. A. VANHOYE, «Le Christ auprès de Dieu», en Situation du 
Christ. Èpitre aux Hébreux 1 et 2 (Paris 1969) 119-227; «Le Christ auprès des hom- 
mes», en ibid., 255-388. 
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7 . La inversión de la perspectiva soteriológica en la 
conciencia moderna 

En los dos milenios de cristianismo se ha dado una oscilación de 
la atención: pasando de Dios a Cristo y de Cristo al hombre. Esto ha 
afectado a toda la teologia y de manera especial a la cristología y so- 
teriología. El NT es la expresión de una bella noticia, porque afirma 
que el amor, la misericòrdia y el perdón de Dios llegan al mundo; 
que en Cristo Dios se ofrece reconciliador al hombre; que su gracia 
es superior a nuestro pecado; que estamos salvados en él y que su 
justícia justificadora es superior a nuestra injustícia. Esto es la «gra¬ 
cia de Nuestro Senor Jesucristo». Tal mensaje fue tan bello (eúocvyé- 
Àiov) porque afirma que Dios no queda trascendente sino que se 
hace presente en la historia; que nos precede con el don y el perdón, 
que a partir de ahí nacen la responsabilidad y la exigencia. El Don y 
Bien se reduplican en Perdón. El cristianismo no es un profetismo 
purificado, ni una Torà reduplicada, ni una ètica interiorizada. Es el 
resultado del don de Dios en su Hijo para redención de nuestros pe- 
cados, santificación de nuestra vida por el Espíritu Santo y promesa 
de una vida eterna con resurrección de la carne. 

Frente a esta orientación teològica y teocéntrica del evangelio del 
Reino, prevalecerà luego la exigencia de nuestra acción moral; se ol- 
vida el Reino de Dios y se acentúa la virtud. Prevalece la conciencia 
del pecado y de la justícia que Dios exige. La persona y obra de Cris¬ 
to aparecen subordinadas al pecado del hombre y a la satisfacción 
que el pecador debe a Dios. Con ello se olvida o invierte el sentido 
de la gozosa experiencia primordial del cristianismo. En el NT lo 
primero y esencial es la glòria que Dios da a los hombres; ahora se 
acentuarà la glòria que nosotros tenemos que dar a Dios; la justifica- 
ción con que Dios nos justifica se invierte en la justícia que tenemos 
que ofrecerle; la reconciliación que Dios gratuitamente nos ofrece se 
transmuta en la reconciliación que con nuestros méritos y sacrificios 
tenemos que lograr de Dios. Si antes el sujeto de la glòria, justícia, 
sabiduría, redención y pacificación ofrecidas al hombre era Dios, 
ahora es el hombre quien las tiene que ofrecer a Dios como si Dios 
las necesitase. Esto supuso la inversión de la imagen de Dios: del 
Dios Bien y Amor superabundantes, que se ofrece al hombre su ami¬ 
go, al Dios Dueno y Senor a imagen de los déspotas de este mundo, 
que reclama la compensación por las ofensas, el honor por la des¬ 
honra y la servidumbre para siempre 47 . 

47 A fines de la Edad Media con el nominalismo y el Renacimiento se impone 
una visión moralista y antropocéntrica. El individualismo y la devotio moderna des- 
cuidan los aspectos teocéntricos y sacramentales de la salvación como historia y don 
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Tal inversión en la comprensión de Dios llevó consigo una inver¬ 
sión en la comprensión de la obra de Cristo y de la actitud del 
hombre ante él. El hombre comenzó a sentir la salvación como obli- 
gación frente a Dios o conquista contra Dios, en vez de sentiria 
como gracia y gratuidad. Primero comprendió a Cristo como su 
aliado en tal empresa, sustituyéndole en su impotència autorredento- 
ra, pero luego se propuso llevar a cabo por sí mismo su redención. 
Finalmente exasperado, declaro que tal Dios es un Moloch, límite y 
ofensa para su dignidad. Decidió que no existe, y caso de que exis- 
tiese habría que «matarlo», para que el hombre viva en libertad y 
respire feliz en el mundo (Feuerbach-Nietzsche). 


8. Originalidad y sencillez de la experiencia cristiana 
de salvación 

Frente a este proceso de perversión del lenguaje religioso, con el 
consiguiente rechazo de la soteriología cristiana por parte de muchos 
hombres y mujeres, nos vemos obligados a una relectura que permita 
descubrir su verdad pensable, amable y vivible. Tampoco podemos 
reaccionar yendo al extremo contrario y eliminando los aspectos que 
han sido absolutizados (idea de pecado, justicia, sacrificio, per¬ 
dón...); debemos situarlos en su lugar y proporción debidos. Para 
ello hay que volver a pensar la relación Dios-Cristo-hombre, tal 
como es presentada en el NT. El ser de Dios, la historia de Cristo y la 
condición existencial del hombre estan históricamente unidos y son 
ya impensables por separado. No hay ya Dios sin Cristo; Cristo es 
Salvador como persona en su historia. Salvación es lo que él fue, 
hizo y dio de sí de parte de Dios: su actividad, su destino, su mensa¬ 
je, su ejemplo, su Espíritu y su comunidad. Todos esos elementos 


de Dios. Se olvidan la litúrgia y la mística. Prevalecen la moraly el derecho: el hom¬ 
bre tiene que salvarse a sí mismo. La experiencia innovadora de Lutero es doble: 
a) Personal-antropológica: el hombre ni puede llegar a ser bueno, ni vivir sin pecado, 
ni salvarse a sí mismo. b) El NT no habla de la justicia que Dios nos exige sino de la 
que él nos da. Y ése es el sentido que tienen otras expresiones como: «el justo vive 
de la fe» (= de la que Dios le da), potencia de Dios (= con la que él nos hace fuertes), 
sabiduría de Dios (= por la que nos hace sabios), la salvación de Dios (= por la que él 
nos salva), la glòria de Dios (= la participación en el peso y esplendor de su ser que él 
nos da). Cf. Prologo a la edición de sus Obras completas (1545) en latín, en T. 
Egido, Obras de Lutero (Salamanca 1977) 370-371. La reacción antiprotestante por 
un lado, y la secularización incipiente por otro, volvieron a acentuar la visión antro¬ 
pocéntrica, ascètica y psicològica del cristianismo, con olvido de su contenido teoló- 
gico, como gracia, glòria y encamación de Dios. Cf. O. Gonzàlez DE CARDEDAL, 
La glòria del hombre (Madrid 1985). 
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van unidos y son inseparables. La salvación no puede aislarse ni de 
la historia de Cristo, ni de la experiencia de la Iglesia naciente, ni de 
la acción interior del Espíritu en cada creyente. 

Cristo parte de Dios tal como es conocido en el AT (Creador, Se- 
nor, Liberador) y del hombre tal como éste se encuentra en la histo¬ 
ria (creatura, pecador, necesitado de redención). Cristo se presenta 
como anunciador del poder de Dios llegando vencedor al mundo; 
como superador de las enfermedades y posesiones diabólicas; como 
reconstructor de vidas marginadas y deshechas; como integrador de 
los rechazados por este mundo en su companía y en la de Dios; per- 
donando los pecados e integrando a los pecadores a su amistad. Cris¬ 
to no hace una teoria sobre el mal, la enfermedad, la posesión o el 
pecado, sino una terapia. É1 es así símbolo eficaz del Dios defensor y 
liberador del hombre, que està bajo diversos poderes del mal. Su 
vida fue entero servicio a esta doble misión; y realizó su muerte en 
ofrenda e identificación con todos los murientes, muertos y mortales, 
para que todos vivan. Los milagros de Jesús fueron signos prolépti- 
cos de la vida en la santidad y la plenitud a la que el hombre està des- 
tinado, superación del pecado y victorià sobre el poder de la muerte 
que él llevó a cabo en la resurrección. Cristo no elimina la muerte 
como hecho ni nos ahorra a nosotros el morir, pero la revela como 
paso a la vida, nos da el poder para vivirla como él y esperar que, 
compartiendo su destino en el mundo, Dios actúe con nosotros como 
actuó con él. El cristiano pasa por la finitud, el dolor y la muerte 
como pasó Cristo, en un pasar-traspasar-sufrir (= pascua), que es el 
camino para llegar a la plenitud destinada. Contra lo que los hom- 
bres habían sacralizado como únicos valores o rechazado como pura 
desgracia, Cristo se identifico con las realidades negativas, no para 
sacralizarlas sino para transmutarlas 48 . 

El Resucitado fue percibido en doble perspectiva: a) Como el 
hombre que había sido fiel a Dios hasta el final y a quien Dios cons- 
tituía Mesías y Senor. b) Como el Hijo que Dios nos devolvía en 
signo de su perdón y de su paz, a la vez que como primicia de la vic¬ 
torià definitiva de los hombres sobre la muerte y el pecado. Por eso 
Jesús fue confesado Mesías (= el que trae la salvación) y Kyrios 
(= el que la deja sentir vivifícadora a quien le confiesa). Esa novedad 
del poder de su resurrección y la fecundidad de su muerte son ofreci- 
das a los hombres por el Espíritu. En la conformación a ellas (Flp 
3,8-11) consiste la salvación. Todas las teoríasposterioresparten de 

48 Cristo vivió «el destino del Siervo de Yahvé, del profeta sufriente. ^,Es posi- 
ble que Dios se identifique con lo que los hombres rechazan? Éste había sido el nú- 
cleo del mensaje y de la praxis de Jesús». E. SCHILLEBEECKX, En torno al problema 
de Jesús. Claves de una cristología (Madrid 1983) 107. 
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esta afirmación y experiencia primordiales y no tienen otro sentido 
que explicitaria 49 . 


III. TEORÍAS SOTERIOLÓGICAS: FUNDAMENTOS Y FORMAS 

Toda reflexión sobre el cómo (modo) de la salvación de Dios en 
Cristo presupone la afirmación sobre el qué (hecho). El NT lo for¬ 
mula así: Dios ha otorgado a los hombres la gracia en un hombre, Je- 
sucristo, quien se ha convertido para todos en principio de vida, des- 
pués de que Adàn había sido principio de muerte (Rom 5,12-21; 
2 Cor 5,14-21). En él tenemos la redención de los pecados y el prin¬ 
cipio de esa vida nueva por participación a su filiación, quedando in- 
tegrados a él como cabeza y siendo animados por su Espíritu, que 
nos constituye creaturas nuevas, reconciliàndonos con Dios y ha- 
ciendo la paz con los otros hombres dentro de su cuerpo que es la 
Iglesia (Rom 5,1; Ef 2,11 -21). La salvación es, por tanto, el transito, 
operado por la obediència de Jesucristo, de una situación en que to¬ 
dos estàbamos bajo el poder del pecado a otra en que estamos bajo 
el Espíritu y el poder de la gracia (Rom 8,17.26-35). 


1. La correlación entre Adàn y Cristo 

A la universalidad del pecado de Adàn corresponde la universali- 
dad de la gracia de Cristo. A la desobediencia de aquél corresponde 
la obediència de éste. Pero no son equivalentes; hay un exceso de la 
acción redentora de la gracia respecto de la acción destructora del 
pecado: 

«No es el don como fue la transgresión. Pues si por la transgre- 
sión de uno solo todos murieron, mucho màs la gracia de Dios y el 
don, que se da por la gracia de un solo hombre, Jesucristo, desbordo 
sobre todos los demàs. Y el don del uno no fue como las consecuen- 
cias del que pecó: pues el juicio partiendo de uno acabó en condena- 
ción; en cambio, el don de Dios partiendo de muchas transgresiones 
acabó en justificación. Pues si por la transgresión de uno, por uno 
solo, reinó la muerte, con mucha màs razón, por uno solo, Jesucristo, 
reinaràn en la vida los que reciben la abundancia de la gracia y el don 
de la justicia. Por consiguiente, como para todos los hombres el re- 
sultado de una transgresión fue condenación, así también por la justi- 

49 Cf. V. KORPESKI, The Knowledge of Christ My Lord. The High Christology 
ofPhilippians 3,7-11 (Kampen 1996) 287-342. 
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cia de uno resulto para todos los hombres la justificación que produ- 
ce vida; pues como por la desobediencia de un hombre todos los de¬ 
nt ús quedaron hechos pecadores, así también por la obediència de 
ano todos los demàs quedaràn hechos justos» (Rom 5,15-19). 

Adàn y Cristo son dos fíguras iniciadoras y representativas del 
destino de toda la humanidad. «Todos somos Adàn-Todos somos 
Cristo» 50 . Ellos con el ejercicio de su libertad crean una situación de 
pecado y otra situación de gracia, anteriores al ejercicio de la liber¬ 
tad de los demàs hombres. Nos anticipan y nos implican, de forma 
que nacemos no en un universo vacío sino dentro de una atmosfera 
que nos determina: el pecado en un caso y la gracia en otro. Esa si¬ 
tuación creada por Adàn es una determinación de nuestra libertad y a 
la que podemos consentir o resistir. En este sentido el pecado de 
Adàn en el origen no es un pecado personal nuestro. Nosotros no pe- 
camos pero quedamos afectados por ese vacío de gracia e inclina- 
ción al pecado que todos los que nos han precedido introdujeron; con 
nuestros pecados personales revivimos y actualizamos los efectos 
del suyo 51 . 


50 Cf. 1 Cor 15,21-22.45-49; Rom 5,12-21. «Propter primum hominem primi 
captivi; propter secundum hominem secundi redempti. Nam et ipsa redemptio clamat 
captivitatem nostram. Unde enim redempti si non captivi? [...] Expertus ergo malum 
Adam: omnis autem homo Adam, sicut his qui crediderunt omnis homo Christus, 
quia membra sunt Christi». S. AGUSTÍN, In Ps. 70 II, 1 (BAC XX, 851). Entre Adàn 
y Cristo hay correspondència estructural (continuidad, semejanza) y antitètica (supe- 
ración, sobrepujamiento). Adàn es comprendido a partir de Jesucristo, pero Jesucris- 
to lleva a cabo una obra de redención cuyo signifícado sólo se entiende a la luz de la 
desobediencia de Adàn. Cf. K. BARTH, Christus und Adam (Zürich 1952); 
W. KASPER, «Cristología y antropologia», en Teologia e Iglesia (Barcelona 1989) 
279-282; L. LADARIA, Teologia del pecado original y de la gracia (Madrid 1993). 

51 «Adàn es el ser humano primordial, el progenitor de la raza humana, que 
pretendió conquistar la igualdad con Dios (Flp 2,6-11; Gén 3,5) estableciendo por 
sí mismo las medidas del bien y del mal [...] Adàn es, por tanto, cada uno, el ser hu¬ 
mano típico, cuya historia es constantemente reactivada en la medida en que todos 
se la apropian (Rom 5,12). Adàn es la suma total de la humanidad, religada a través 
del mundo y a lo largo de las edades por los lazos de la solidaridad racial, partici- 
pando una naturaleza común y una pecaminosidad corporativa. Los seres humanos 
estàn envueltos en el pecado de Adàn de tres formas, que podríamos llamar: inclu- 
sión, imitación e implicación». G. B. CAIRD, New Testament Theology (Oxford 
1995) 97. 


2. La categoria de «solidaridad-representación vicaria- 
sustitución» (Stellvertretung) y la inclusión 
de la humanidad en Cristo 

La gracia de Cristo no le es dada ni imputada al hombre al mar- 
gen de su libertad, que ya tiene que ejercer con referencia a la gracia 
o contra ella. Al venir después de Adàn y de Cristo estamos en soli¬ 
daridad con ellos. Ellos nos precedieron y en alguna forma nos «in- 
cluyeron» en los efectos de sus acciones. Ellos ejercen respecto de 
nosotros una «anticipación-representación-solidaridad-sustitución» 
inclusiva (inclusive Stellvertretung) 52 . No nos sustituyen, ni deciden 
por nosotros, ni cierran nuestro destino, pero fijan la dirección de la 
historia y nosotros ya somos necesariamente a su luz o a su sombra. 
Esta afírmación del NT ha provocado rechazo sobre todo en ciertos 
sectores a lo largo de la historia, desde Pelagio a Kant y Heidegger. 
Repiten que nadie puede vivir o morir por otro, suplantarlo o susti- 
tuirlo; que las deudas económicas pueden ser pagadas por otro, pero 
no las deudas u ofensas morales; que nadie es sustituible por nadie y 
menos delante de Dios, que nacemos solos, vivimos solos y morimos 
solos, cada cual para sí mismo. La mentalidad primitiva veia una so¬ 
lidaridad física, moral y jurídica entre el cabeza de la tribu y todo el 
resto. Las acciones de los padres repercutían sobre los hijos, y los 
pecados de aquéllos eran pagados por éstos (idea de «personalidad 
corporativa» 53 , llevada al extremo). Ezequiel, en cambio, reacciono 


52 La idea està ya en 2 Cor 5,14, referida a la muerte de Jesús por todos, y en el 
fondo de Rom 5,17ss (Jesús el nuevo Adàn, que representa a todos los hombres y les 
da participación en su gracia). La fórmula «representación vicaria o sustitución in¬ 
clusiva» aparece en el siglo XIX y es utilizada tanto por autores protestantes 
(Schleiermacher) como católicos (A. Günther). Para Pannenberg la representación 
vicaria es la idea clave para entender todo el destino de Jesús: de la encarnación a 
la muerte. «Aquí (Rom 8,3; 2 Cor 5,21; Gàl 3,13) no sólo se explica la muerte expia- 
toria y vicaria de Jesucristo como objeto de toda su misión recibida de Dios, sino 
que, al menos implícitamente, la manifestación del Hijo preexistente, en los condi- 
cionamientos terrenos de la existència humana marcada por el pecado, adquiere el 
sentido de ponerse en el lugar del pecador para sufrir su destino. Así la misma encar¬ 
nación se convierte en acto de representación vicaria». TS II, 453. 

51 «El término de “personalidad corporativa” no aparece en ningún sitio de la 
Biblia. Sin embargo, esta creación moderna de la exégesis contemporànea no hace 
otra cosa que concentrar en una fórmula breve y concisa la ensenanza del AT sobre 
la unión del individuo y de la comunidad». J. DE FRAINE, Adam et son lignage. Étude 
sur la notion de «personnalité corporative» dans la Bible (Bruxelles 1959) 17. Fue 
creado por el sabio britànico H. Wheeler Robinson (1872-1945). Cf H. Wl·lEELER 
ROBINSON, «The Hebrew Conception of Corporate Personality», en ZAW 66 (1936) 
49-61; J. W. ROGERSON, «The Hebrew Conception of Personality: A Reexamina- 
tion», en JThSNS 21 (1970) lss. 
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dràsticamente contra esa imputación fisicista o legalista de la culpa 
de los padres a los hijos Y Job y los evangelios estan en la mtsma 
línea 54 

La idea cristiana de redención en Cnsto se sitúa entre estos dos 
extremos el colectivismo fisicista de la mentalidad primitiva, donde 
no existe la libertad del individuo como hecho absoluto, y el indivi¬ 
dualisme) moderno, donde el hombre es una monada, absoluta frente 
a los demàs y contrapuesta a los demàs Ahora bien, Dios ha creado 
a los hombres «miembros», «solidanos», «responsables», «carga- 
dos» y «encargados» unos de los otros Frente al mdividualismo de 
la Ilustración burguesa y a su preocupación por los derechos huma- 
nos, que fueron la gran conquista de los movimientos ílustrados y 
sociales, la filosofia mas reciente de este siglo ha redescubierto 
como fundamento de posibihdad para la reahzación del yo la rela- 
ción al tú, al nosotros, a todos, con los deberes y responsabilidades 
correspondientes El personalismo de Buber en un sentido, la afirma- 
ción de la «representación-sohdaridad-sustitución» como esencial a 
la existència humana por Balthasar, la idea de Levinas del yo como 
rehén del otro con el cual estoy cargado y respecto del cual no soy un 
sujeto que «declina» en nommativo sino que soy declinado en acusa- 
tivo 5S , han hecho posible comprender el presupuesto antropologico 
imphcito en la afirmación bíblica «Cnsto muno por todos» Asi la 
muerte de Cnsto por nosotros, que parecia una insensatez antropolò¬ 
gica (tras haber repetido el existencialismo que se tnuere solo y que 
nadie puede tomar al otro su morir 56 ), resulta ser la flecha mnovado- 

54 Cf Jn 9,2-3, Ez 18,19-20 reaccionando contra Ex 20,5, Lev 26,39 

55 Cf E LEVINAS, De otro modo o mas alia de la esencia (Salamanca 1987) 
182-187 «Es a partir del si mismo y de la substitucion cuando el ser tendra sentido» 
Ibid, 189, ID , Ètica e infimto (Madrid 1995), ID , Humamsmo del otro hombre (Ma¬ 
drid 1993), Id , «Mourir pour », en Entre nous E*sais sur le penser-a-l autre (Pans 
1991) 204-214, «Un Dieu-Homme», en ibid , 64-71 En estos dos capitulos se con- 
trapone la doble concepcion del yo como totalidad cerrada sobre si, en mdependen- 
cia y libertad, o el yo como solicitud y responsabilidad para con el otro En la conclu- 
sion sobre la idea cristiana de Dios-hombre escribe «El hecho de exponerse a la car- 
ga que imponen el sufnmiento y la falta de los otros pone el si mismo del Yo (Moi) 
[ ] El Yo (Mot) es aquel que, antes de toda decision, es elegido para portar la res- 
ponsabilidad del Mundo» Ibid , 71 

56 «Nadie puede tomarle a otro su morir Cabe, si, que alguien “vaya a la muer¬ 
te por otro”, pero esto quiere decir siempre sacnficarse por el otro en una cosa deter¬ 
minada Tal “monr por ” no puede significar nunca que con el se le haya tornado al 
otro lo mas mimmo de su muerte El morir es algo que cada “ser ahi” tiene que tomar 
en su caso sobre si mismo La muerte es, en la medida en que “es”, esencialmente en 
cada caso la mia» M HEIDEGGER, El Sery el tiempo Parr 47 (Mexico 1991 p 262) 
Esta afirmación filosòfica y la teologia se situan en mveles distintos y por ello no se 
excluyen cada hombre ejercita (accion y pasion) su morir y solo el puede realizarla 
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ra que abre a una comprensión màs profunda del hombre La filoso¬ 
fia ha tardado siglos en descubnr esta mnovación antropològica del 
cristiamsmo y en ser capaz de acogerla 57 , y la cultura establecida to- 
davía no la ha asimilado o la rechaza 

La definición bíblica del hombre està dada en el libro del Genesis 
en triple dirección a) Respecto de Dios, el hombre es imagen (1,28, 
5,1) b) Respecto del prójimo, es su guardiàn (4,9) c) Respecto del 
mundo, es su encargado (1,27-30) Dios, prójimo y cosmos son el àm- 
bito de la reahzación y de la salvación del hombre No es sin ellos, no 
puede vivir sin ellos y no se salva al margen de ellos Las figuras de 
Moisès, de Abrahàn y del Siervo de Yahvé en un sentido y de Jesu- 
ensto en otro nos revelan que la identidad del hombre està ordenada y 
constituïda por el otro Las formas de intercesión, suplència, anticipa- 
ción y responsabihdad ante Dios exphcitan esta religación, que es me- 
dia entre la ídentificacion fisicobiológica y la absoluta independencia 
de destino En Cnsto se nos revela lo que constituye al hombre ser 
desde Otro con los otros y para los otros Lo que él hizo en vida y 
muerte no es excepción a lo que es la vida humana, stno la norma de 
nuestra esencia ser posibilitados por los otros, consistir y tener que 
existir para los otros Cnsto es el caso metximo, y por ello normativo, 
de la rehgación de destino querida por Dios entre todos los humanos 
Él es el signo de que la salvacion es gracia y don del prójimo, sobre 
todo del prójimo absoluto que es Dios La sohdandad física entre to¬ 
dos los hombres, la sohdandad moral formando parte de una única 
historia, y la sohdandad con Cnsto por haber sido creados en él, son el 
tnple fundamento de su acción salvífica por todos 58 Lo que él hace 

El cnstiamsmo afirma que en esa ejercitacion no esta en soledad absoluta alguien 
nos ha precedido victorioso en este morir, quebrando el poder de la muerte como ul¬ 
tima palabra de la realidad Y ese que nos ha precedido munendo, nos acompana en 
el morir El CreadoT se ha confrontado con el poder de la muerte, lo ha padecido con 
nosotros desde el, con el y por el la muerte no es ya soberana del hombre Si Cristo 
muno, y en soledad con nosotros, nosotros podemos morir con el, en soledad, pero 
no solos El resultado de nuestra muerte es el mismo que el de la muerte de Cristo la 
compania definitiva, indestructible con el Dios de la vida plena y etema Dios no 
deja nunca solo al hombre, y menos en la muerte 

57 Cf J RATZINGER, «Substitucion-Representacion», en CFTII, 726-735, H U 
VON Balthasar, TD 4 La accion (Madrid 1995), K H MENKE, Stellvertretung 
Schlusselbegnf christlichen Lebens und Grundkategone (Emsiedeln 1991), 
M BlELER, Befreïung der Freiheit Zur Theologie der stellvertretenden Suhne (Frei- 
burg 1996), B JANOWSKI, Stellvertretung (Stuttgart 1997) 

58 «No se puede comprender ni la profundidad m la extension de la redención, si 
no se tiene en cuenta el hecho de que nuestro Salvador es el Creador del universo Por 
haber creado el universo, es capaz de ponerse a la cabeza de el y transformarlo Por ha¬ 
ber creado todos los espintus celestes y todas las realidades invisibles, es capaz de des 
cartar de nosotros toda dommacion danina» P LAMARCHE, Chnst vivant 72 
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es ímep, jrepi, àvxi ndvxcov = en favor de, en nombre de y al servicio 
de todos nosotros. Dios nos ve formando uno con su único Hijo. Su 
muerte es nuestra muerte, su resurrección nuestra resurrección y su 
Espíritu nuestro Espíritu. Todo esto, que la teologia clàsica llamaba 
redención objetiva en cuanto hecho cumplido y posibilidad definitiva 
ante nos et extra nos, tiene que ser acogido y realizado por el hombre. 
La salvación no existe sin el hombre implicado; sólo llega a ser reali- 
dad plena in nobis et cum nobis. Aquí todo queda pendiente del hom¬ 
bre: si quiere (redención subjetiva). Dios va hasta el límite por el hom¬ 
bre, pero no salta sobre su libertad, creada en amor y respetada 
en amor. 


«El amor de Cristo nos sostiene, persuadidos como estamos de 
que si uno murió por todos, luego todos son muertos; y murió por to¬ 
dos para que los que viven no vivan ya para si sino para aquel que 
por ellos murió y resucitó» (2 Cor 5,14-15). 

La inclusión de toda la humanidad en Cristo (creación, encarna- 
ción, redención) es el presupuesto de todas las aftrmaciones del NT 
sobre nuestra salvación 59 . Esta inclusión es el fundamento de nues¬ 
tro ser (como participación a su existència), de nuestra libertad (li¬ 
bertad sólo hay donde hay filiación), de nuestra redención (la escla¬ 
vitud no es superable por el esfuerzo propio sino por la reintegración 
con él a la condición de hijo, a la posesión del Espíritu y a la acepta- 
ción por el Padre). 


3. La existència de Cristo salvadora en todas 
las fases de su vida 

La soteriología tiene que ser simple en un sentido (salvación es 
lo que es la persona de Cristo por parte de Dios para nosotros) pero a 


59 La tradición teològica y conciliar ha repetido fórmulas como las siguientes: 
«Erat in Christo Jesu omnis homo». «Pater eodem Verbo dicit se et creaturam». 
Sto. TOMÀS, Quod. 1 q.4. «Universitaris nostrae caro factus est». «Naturam in se uni- 
versae camis adsumpsit». «Christus Jesus Dominus noster, sicut nullus homo est, fuit 
vel erit, cuius natura in illo adsumpta non fuerit, ita nullus est, fuit vel erit homo, pro 
quo passus non fuerit». CONCILIO CARISÍACO (Quiercy/Oise, ano 853): DS 624. «Ipse 
enim Filius Dei incamatione sua cum omni homine quodammodo se univit». 
C. VATICANO II, GS 22. Cf. Y. CONGAR, «Sur l’inclusion de l’humanité dans le 
Christ», en RSPT 25 (1936) 489-495; H. DE Lubac, Catholicisme (Paris 1983) 14-17. 
Cf. H. U. VON BALTHASAR, «Inclusión en Cristo», en TD 3, 213-239; «Soteriología 
dramàtica», en ibid. 3, 293-396; «Verbum Caro humanamente universal», en Teològi¬ 
ca 2, 290-295; «Verbum Caro eclesial y cósmicamente», en ibid., 295-300. 
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la vez reflejar la complejidad de su historia. «La teologia de la re¬ 
dención tiene que ser tan pluridimensional como la redención misma 
lo es necesariamente, en cuanto acto supremo del hombre-Dios» 60 . 
La redención puede ser pensada a la luz de cinco grandes horizontes: 

— El proyecto de participación en su vida, que Dios tiene para el 
hombre y que culmina con el envio de su Hijo en la encamación. 

— El pecado del hombre con todas sus consecuencias respecto 
de sí mismo y de Dios. 

— La acción salvífica de Cristo en función del plan de Dios y de 
las consecuencias que el pecado del hombre ha llevado consigo. 

— El resultado de esa acción de Cristo para el hombre, como rea- 
lidad objetiva (don del Espíritu) y tarea subjetiva (respuesta moral). 

— La acción universalizadora de esa salvación de Cristo realiza- 
da por el Espíritu Santo mediante la Iglesia para la vida del mundo. 

La existència entera de Cristo es salvífica y cada una de sus ac¬ 
ciones en la medida en que son ejercitaciones de su libertad. En ella 
hay algunos momentos cumbres, que son: 

— La encamación como autocomunicación suprema e irrevoca¬ 
ble de Dios a la historia. Si Dios es mundo, el mundo està ya sano, 
salvo y santificado en su raiz. Si Dios es hombre, el hombre en prin¬ 
cipio està ya sustraído al poder del mal e integrado al reino del Hijo 
de su amor (Col 1,13). 

— La acción pública en cuanto revelación del ser de Jesús (bau- 
tismo, transfíguración...), de la misericòrdia de Dios (milagros) y de 
la libertad cntregada de Jesús (última cena). 

—- La pasión y muerte como gesto supremo de obediència al Pa¬ 
dre, de solidaridad y ofrenda intercesora por los hombres (1 Cor 5,7; 
Ef 5,2; Heb). 

— La resurrección y el envio del Espíritu como victorià sobre los 
poderes que tiranizan este mundo (pecado, ley, muerte, violència, 
sinsentido, injustícia) y abertura a una esperanza nueva, con la 
promesa de la resurrección de la came (Gàl 4,3-7; Rom 6,6ss; 
8,19-23.38). 

Cristo es el único que puede sentir, medir y sufrir lo que es el pe¬ 
cado como negación, injustícia y ofensa de Dios, a la vez que sus con¬ 
secuencias destructoras sobre el hombre. Si el pecado es comprendido 
como ofensa, entonces Cristo ofrece el honor violado; si es compren¬ 
dido como deuda, Cristo paga en nombre de los deudores; si es com¬ 
prendido como robo, Cristo devuelve lo debido a Dios. Aquí se sitúan 
las posteriores teorías de la satisfacción, reparación, compensación, 
expiación. En la medida en que el pecado es lo determinante en la re- 


60 


K. Rahner, Diccionario teológico (Barcelona 1966) 685. 
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lación del hombre con Dios, afecta a su ser, convirtiéndose en un po¬ 
der que se ensenorea de el, poder que alejàndolo de Dios lo entrega a 
la lejama absoluta que es la muerte El pecado bene que ser elimmado 
en cuanto ofensa a Dios y destruido en cuanto poder negador del hom¬ 
bre El NT tiene toda una sene de metàforas para significar esa recon- 
ciliacion del hombre con Dios (sacnficio), para designar la victorià de 
Cnsto sobre ese pecado y para expresar la condición del hombre redi- 
mido (paz, traslado al Reino del Hijo ) Cnsto «quita» el pecado del 
mundo, cargando con él, padeciéndolo, destruyendo su malícia como 
negación de Dios Y lo hace no por mera declaración verbal sino de- 
jandose traspasar por él, sufhendo sus consecuencias y rescatando de 
él a los que son sus víctimas (muerte en la cruz, bajada a los ínfier- 
nos) 61 Con la donación del Espíntu, Cnsto nos transmite su concien- 
cia, su santidad de Hijo y su hbertad en el mundo, a la vez que suscita 
una comumdad en la que esa común fihación respecto del Padre hace 
surgir una forma de ffatermdad no conocida hasta entonces 62 


4 Tres soteriologías (escatològica, estaurológica, 
pneumatológica) y los tres «oficios» de Cristo 
(profeta, sacerdote, rey) 

La vida de Cnsto es una y coherente en cada una de sus fases, 
pero mnguna es separable m comprensible sin las otras Refinéndose 
a los tres momentos fundamentales (vida pública, muerte, resurrec- 
ción) se ha podido hablar de una soteriología escatològica (centrada 
en los ideales y dones anunciados por Jesús en la predicación del 
Remo), de una soteriología estaurológica (centrada en la cruz como 
expresión del juicio de Dios contra el pecado del mundo a la vez que 
como signo de su amor y perdón), de una soteriología pneumatoló¬ 
gica (centrada en el don del Espíntu y la vida nueva que el bautismo, 
la eucaristia y los cansmas permiten pregustar ya en este mundo) 
Esto ha llevado consigo una tipificación de la accion sotenológica de 
Cnsto de acuerdo a las tres funciones pnncipales que él cumplió 
Desde Calvino se ha generalizado la afirmación de un triple ministe- 
no de Cnsto (tria munera) como profeta (maestro), sacerdote (litur- 

61 Cf 1 Pe 2,21-25, 3,18-22 Cf K H SCHELKE, «Formulas cristologicas y teo¬ 
logia de la pasion en 1 Pedro», en Cartas de Pedro Carta de Judas (Madnd 1974) 
154-158, J CERVANTES GABARRON, La pasion de Cristo en la primera carta de Pe 
dro (Estella 1991) 

62 Cf J L RUIZ DE LA Pena, «Contemdos fundamentales de la salvacion cris¬ 
tiana», en Sal Terrae 3 (1981) 197-209 
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go), rey (pastor, Senor) 63 Esta división se centra en tres aspectos 
claves de la obra de Cnsto revelacion, redencion, presencia a su 
Iglesia Es una division un tanto artificial, elige arbitrariamente tres 
entre los cincuenta títulos que el NT da a Cnsto y no hace justícia a 
la complejidad de su existència, cuya fúnción revelante se extiende a 
toda su vida y no sólo a la fase de su predicación Su sacerdocio es 
de naturaleza especial y abarca tanto su acción proexistente durante 
su vida terrestre como la entrega en ofrenda por los muchos, pomen- 
do el poder vivificador de su sangre en el lugar donde actuaban los 
poderes del mal, y finalmente su perenne mtercesión en el cielo hoy 
El tercer titulo es designado de manera diversa por los autores Los 
términos pastor-rey-senor no dejan de ser una metàfora para expre¬ 
sar la accion de guia, defensa, proteccion y vida nueva que Cnsto 
offece Jesús es Salvador del mundo, porque es 

— Revelador del Padre y otorgador activo de su amor y 
misencordia 

— Reconstructor del hombre y destructor de su pecado y muerte 

— Donador del Espíntu como pnncipio de una existència nueva 


5. Diferentes categorías soteriológicas en la historia 
de la Iglesia 

A lo largo de la historia se ha ido acentuando de manera diversa 
las distintas dimensiones tanto de la acción de Cnsto como de su 
efecto salvifico para nosotros 64 Ha habido cuatro formas funda¬ 
mentales de comprender la repercusión de la acción de Cnsto sobre 
el hombre 

1) Durante el primer milemo la atención ha estado centrada en 
la idea de encamacion Como resultado de esa presencia física de 

63 Cf J Alfaro, «Las funciones salvificas de Cristo como revelador, senor y 
sacerdote», en MS III/l, 671-720 

64 Cf A GRILLMEIER, «Temas soteriologicos en la teologia patnstica Cnsto 
ilummador y luz de los hombres Cnsto vencedor La redencion como “conquista” 
Cristo fuente de mmortahdad y divmizacion», en MS III/2, 387-395, H U VON 
Balthasar, «La sotenologia a traves de la historia», en TD 4, 209-292, G AULEN, 
Christus Víctor Mortis La notion chretienne de redemption (Paris 1949), 
H Turner, Jesus le Sauveur Essai sur la doctrmepatristique de la redemption (Pa¬ 
ris 1965), G GRESHAKE, «Der Wandel der Erlosungsvorstellungen in der 
Theologiegeschichte», en Gottes Heü Gluck des Menschen (Freiburg 1983) 50-79, 
D 3V IEDERKEHR, Fe y redencion Conceptos de soteriología (Madrid 1979), 
R SCHWAGER, Der wunderbare Tausch Zur Geschichte and Deutung der Erlo- 
sunglehre (Munchen 1986), TH PRÓPPER, Erlosungsglaube and Freiheitsgeschichte 
(Munchen 1988), J WERBICK, Sotenologia (Barcelona 1992) 
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Dios en la humanidad, el mundo quedaba objetivamente divinizado 
a partir del momento en que Cristo formaba parte de él 65 . La salva- 
ción era comprendida por tanto como divinización, no en sentido fí- 
sico, màgico o mecànico, sino personal como participación a la co- 
munión eterna del Hijo con el Padre. Prevalecieron la visión descen- 
dente y las tres palabras claves fueron: agàpe, ensarkósis, théiósis. 

2) En la Edad Media prevalece la concepción de San Agustín y 
Santo Tomàs sobre Cristo mediador en su humanidad. La gracia 
creada, liberando al hombre del pecado, lo transforma y hace capaz 
de acoger el amor de Dios y corresponder a él. Esa gracia es partici¬ 
pación en la gracia pròpia de Cristo como cabeza. En el origen de 
nuestra salvación està el amor de Dios, que tiene un doble efecto: re- 
novación del ser creado y perdón de los pecados. 

3) Iniciada por San Anselmo y llevada a sus últimas conse- 
cuencias por Lutero hay una tercera visión soteriológica: la salva¬ 
ción deriva sobre todo de la muerte de Cristo en cruz, donde soporta 
el castigo que merecen nuestros pecados, como si fueran suyos. En 
virtud de su unión esponsal con los hombres hay un intercambio o 
traslado de nuestros pecados a él y de su justicia a nosotros. Lutero 
ve la salvación ante todo como la justifícación del pecador, por 
imputación al hombre de la justicia de Cristo, con el perdón de los 
pecados y la conformación mística con él. El hombre percibe así el 
evangelio como la bella noticia de que sus pecados han sido cubier- 
tos y que no le son imputados; su injustícia ha sido sustituida por la 
justicia de Cristo. Para Lutero lo central es el perdón de los pecados 
porque «allí donde hay perdón de los pecados, allí hay vida y bien- 
aventuranza» 66 . 

4) La era moderna ha reaccionado con exasperación contra la 
concentración de los cristianos en el pecado, la cruz y el perdón. 
Como rechazo de lo anterior, Cristo ha sido visto casi exclusivamen- 
te como maestro de doctrina, guia moral, ejemplo de vida, transmi- 
sor de su conciencia divina (Gottesbewusstsein), símbolo del Abso- 
luto hecho historia, iniciador de utopia y generador de libertades. Él 
seria salvador en la medida en que con su confianza plena en Dios y 
su mensaje de no violència ha desvelado a los hombres sus ignotas 
posibilidades y su destino de libertad. La salvación de Cristo es en- 
tonces identificada con la confianza que nos inspira, el ejemplo de 


65 Cf. W. PANNENBERG, «Formes fondamentales d’une compréhension chré- 
tienne du salut», en J. LEUBA (ed.), Le salut chrétien..., 11-26. 

66 «Ubi remissió peccatorum est, ibi est et vita et iustitia». M. LUTERO, Der 
Kleine Katechismus, en Die Bekenntnisschriften der Ev-Lutherischen Kirche 
(Gòttingen 1963) 520, 29-30. 


C.9. La misión. El Mediador de la salvación 


533 


fidelidad a Dios y de servicio al prójimo que vive, de libertad que 
enciende y ofrece. 

Esta diferente acentuación de Cristo como el Encarnado, el Me¬ 
diador crucificado, el Maestro redentor y el Liberador; y de la sal¬ 
vación como deificación y gratificación, justifícación por el perdón 
de los pecados, iluminación y libertad, corresponde a la distinta per- 
cepción no sólo de la persona de Cristo sino también de las necesida- 
des o posibilidades humanas sentidas en cada època como màs apre- 
miantes. Son perspectivas de un misterio que se nos escapa (el Hijo 
encarnado entregado por nosotros) y de nuestra vida humana que nos 
desborda: sus necesidades y posibilidades con sus limites y pecados. 
El ser de Cristo y el nuestro propio son màs hondos y anchos que 
nuestra capacidad interpretativa 67 . 

Toda teoria soteriológica debe fundarse y mediarse por las afir- 
maciones del NT. Ninguna es suficiente por sí sola para explicitar la 
complejidad de datos y la riqueza de los símbolos que encontramos 
en él. San Pablo utilizaba un lenguaje sacrificial y relativo al templo, 
como lugar de la presencia de Dios y de la expiación del pecado, 
mostrando que en Cristo, por el desplazamiento del poder del pecado 
mediante el poder de la vida divina significada por su sangre, tene- 
mos logrado en grado màximo aquello a lo que todo cuito, sacrifício 
y ofrenda de los hombres tienden: la amistad con Dios y el perdón de 
nuestros pecados, el cobijo de nuestra finitud y la paz definitiva. 
En Cristo tenemos lo que la Ley, templo y sacrificios no lograron 
realizar: 

«Ahora sin ley se ha manifestado la justicia de Dios atestiguada 
por la Ley y los Profetas; la justicia de Dios por la fe en Jesucristo 
para todos los que creen sin distinción; pues todos pecaron y todos 
estan privados de la glòria de Dios y ahora son justificados gratuita- 

67 El hombre conoce su ser desde la libertad y el amor que le son ofrecidos. Co- 
noce sus pecados desde el amor y perdón que recibe: «Se podria decir que aquello de 
lo que tomamos inmediatamente conciencia no es todavía el pecado [...] Me parece 
que la realización de mi pecado no aflora a mi conciencia màs que en la medida en 
que yo me despierto al amor infinito del que soy objeto». G. MARCEL, Journal mé- 
taphvsique 3. «Tomamos conciencia de nuestro pecado, cuando percibimos algo de 
la santidad y del amor divinos». H. DE Lubac, Le mystère du surnaturel (Paris 1965) 
265. La redención es un misterio de amor, reconocido en la medida en que el amor es 
correspondido. Cf. Y. DE MONTCHEUIL, Leçons sur le Christ (Paris 1949) 122-134. 
La salvación es una participación en el océano del ser de Dios, que es un océano de 
libertad y en última instancia de amor. Nos desbordan no sólo el ser y la libertad de 
Dios sino nuestra pròpia libertad. Ella es la que nos constituye y sin embargo no po- 
demos ni fundaria, ni comprenderla, ni consumaria. El filosofo J. Lequier escribe: 
«Comprendiendo que es incomprensible es todo lo que podéis comprender sobre la 
libertad». Oeuvres Complètes (Paris 1952) 410. 
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mente por su gracia mediante la redencion de Cnsto Jesus, a quien 
Dios ha puesto como iLaanjpiov [= lugar, objeto, medio, sacnficio 
de] expiacion mediante la fe en su sangre» (Rom 3,21-25) 68 

Mientras que el lenguaje sacnficial era elocuente para los ju- 
díos, porque mostraba en Jesús la consumación de todo lo anterior, 
para los grtegos era msigmficante Para ellos el Apostol utiliza otro 
lenguaje En 1 Cor 1 habla de Cristo como sabtduría y santificacion 
de Dios, con términos que eran sigmficativos para los que busca- 
ban escapar a la ignorància por el saber y al destino por los ritos de 
santifícación, que prometían las reltgtones de misteriós Hay que 
analizar la intención profunda de todos estos universos sunbólicos 
expresivos de la experiencia cristiana fundamental, distinguiéndo- 
los de los sistemas conceptuales que la traducen a otras culturas 
Un símbolo es màs nco y fecundo, mas universal en el tiempo y en 
el espacio, que un concepto Las transposiciones o traducciones a 
otras culturas, unas veces los hacen mas elocuentes mientras que 
otras los degradan Ast, por ejemplo, no se puede traducir la frase 
«Cnsto murtó por nuestros pecados», afirmando que Dios lo casti¬ 
go, como a un pecador, que descargó su còlera sobre él y que en 
consecuencta padectó los tonnentos del mfiemo Los textos en los 
que se habla de la tdentificación de Cristo con el pecado y de la 
maldtctón que como consecuencta de él compartia con los hom- 
bres, son una metonímia Sigmfican que él, siendo santo, compar- 
tió el destino de la humamdad pecadora, para hacerla a ella partici- 
pe de su pròpia santidad 

«A quien no conocio el pecado lo hizo pecado por nosotros para 
que en el fueramos justícia de Dios» (2 Cor 5,21) 


68 El termino griego iXaoxripiov es de difícil mterpretacion «En la version grie- 
ga del AT la palabra designa el propiciatorio objeto cultual del templo de Jerusalen, 
lugar de la aspersion en la fiesta anual de la expiacion, en el curso de esta ceremoma 
los pecados de Israel eran perdonados (Lev 16) Pablo ve en este nto una figura de 
sacnficio de Cnsto Por su sangre es decir por su ofrenda sacnficial, Cnsto nos co¬ 
munica el perdon de Dios, mediante la Je la unica que nos permite beneficiamos de 
este perdon y salvacion Otros ven en esta palabra un substantivo abstracto (medio de 
expiacion) sin referencia al templo» TOB a Rom 3,25 «La tradicion de hüasterion 
por propiciacion es equivoca, ya que sugiere la idea de aplacar a un Dios airado y, 
aun cuando esto estuviera de acuerdo con el uso pagano, es ajeno al sentido biblico 
En este pasaje es Dios quien pone los medios mediante los cuales la culpabihdad del 
pecado es removida por el envio de Cnsto Por tanto el envio de Cristo es el metodo 
divino del perdon» C H Dodd, The Epistle to the Romans (London 1968)79 Cf H 
Schlier, Der Romerbrief (Freiburg 1977) 102-120, U WlLCKENS, La Carta a los 
Romanos I (Salamanca 1989) 226 251, «Sobre la comprension de la idea de expia- 
cion», en íbid , 286-299 


«Cnsto nos redimio de la maldicion de la Ley haciendose por nos¬ 
otros maldicion, pues esta escnto “Maldito todo el que pende del 
madero”, para que la bendicion de Abrahan se extendiese sobre las 
gentes en Jesucnsto y por la fe recibiesemos la promesa del Espintu 
Santo» (Gal 3,13-14) 

La malinteligencia de los textos biblicos puede llegar a la perver- 
sión y a la herejía pura, como acontece en la traduccion litúrgica ofi¬ 
cial cuando traduce Rom 8,32, apoyada en la Vulgata «Dios no per¬ 
dono a su propio Hijo» |Y esto se recita solemnemente el dia del 
perdon universal, el Viemes Santo 1 La reacción mmediata de los 
oyentes es si no perdono al inocente, 6 cómo va a perdonamos a los 
pecadores? Pero el sentido del texto es exactamente el contrario 
Con referencia a Gènesis 22, quiere decir Dios no se reservo para si 
a su propio Hijo, sino que por el contrario lo entregó por todos nos¬ 
otros Si nos ha dado lo sumo que tiene, 6 cómo no nos darà cosas 
menorcs 9 El Don total del Hijo en el lugar extremo de la muerte es 
el signo y ta garantia del Don total de Sí a los hombres y del Perdon 
universal 


6 Categorías puestas hoy bajo sospecha: 

sustitución, satisfacción, expiacion, sacrificio 

Las palabras tienen un marco de nacimiento, una historia que las 
acredita o las degrada y las toma amables o abominables Las gene- 
raciones postenores las oyen, con toda la carga de glona, injustícia o 
sangre que han recibido en la historia mmediata, siendo a veces inca¬ 
paces de percibir su sentido originano Una vez ensuciadas o degra- 
dadas hay que limpiarlas y digmficarlas Pero hay algunas tan pn- 
mordiales y esenciales que no las podemos olvidar Alguien le pre¬ 
gunto a Buber por qué no guardar silencio sobre la palabra «Dios», 
dado que en su nombre se ha vertido tanta sangre y se han consuma- 
do tantos cnmenes En un texto admirable mostro que no podemos 
prescindir de las palabras sagradas y pnmordiales, y la prnneia entre 
ellas es Dios Cuando han sido degradadas o manchadas, hay que le- 
vantarlas del suelo, como se levanta una perla perdida Sacandola de 
entre el barro, se la lava para que recupere su brillo y podamos admi¬ 
rar su valor y ver el mundo en su luz 69 Algo semejante pasa con es¬ 
tàs categorías sustitución, satisfacción, expiacion, sacnficio, utiliza- 

69 Cf M BUBER, «Preludio informe sobre dos conversaciones», en Ecbpse de 
Dios (Mexico 1993) 27-34, K RAHNER, «Meditacion sobre la palabra de Dios», en 
Curso fundamental sobre la fe (Barcelona 4 1989) 66-73 
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das para explicar lo que Cristo ha hecho por nosotros, cómo lo ha 
realizado y cuàl ha sido su actuación ante Dios en nuestro favor. Lo 
que no se puede hacer es partir de una noción pagana, o de un uso 
que las pervierte y degrada, para luego descartarlas como inconcilia- 
bles con el cristianismo. 


a) Sustitución 

Detras tiene las preposiciones vnep, trepi, àvxi del NT y la pala- 
bra alemana Stellvertretung, que implican anticipación, representa- 
ción, solidaridad y sustitución de una persona por otra. La Ilustra- 
ción establece el criterio supremo: «Cada uno està sobre sí; es dueno 
de sí, responsable de sí y muere simplemente por sí mismo». En esta 
luz hablar de que Cristo nos ha sustituido ante Dios seria un error 
histórico y una infamia antropològica 70 . Ahora bien, Cristo no nos 
ha ahorrado el morir, al haber muerto él por nosotros; ni nos suplanta 
en la responsabilidad y culpabilidad personal ante Dios. En este sen- 
tido nadie sustituye a nadie. 

Lo que el NT y tras él la teologia afirman es que Cristo se ha si- 
tuado en nuestro lugar, ha compartido nuestro destino, se ha desvivi- 
do en servicio por nosotros, ha entregado su vida en ofrenda interce- 
sora por nuestros pecados, y con el amor supremo ejercitado en la 
muerte y acreditado en la resurrección, ha vencido el poder del peca- 
do y de la muerte. Él nos ofrece su palabra, ejemplo y gracia median- 
te su evangelio, sus discípulos y su Espíritu Santo. Esa libertad y 
amor precedentes, sentidos no sólo como palabra o ejemplo exterio- 
res sino como principio de vida interior, nos hacen libres y nos otor- 
gan nueva potencia de vida, creàndonos la necesidad de correspon- 
der a su amor y de vencer el pecado, a su ejemplo y con su fuerza. Y 
esto es antropológicamente evidente: la libertad se agota en soledad 
y desolación cuando no tiene el apoyo del otro y la compartia de su 
amor. El amor de Cristo nos hace libres y nos redime. Esto lo hizo no 
sólo por su solidaridad como hombre con nuestro destino. La palabra 
solidaridad es sagrada pero es insuficiente para describir la acción de 
Cristo 71 . Un naufrago mas entre los mortales no nos redime del nau- 

70 I. KANT, La religión dentro de los limites de la mera razón (Madrid 1969) 
75-79; 85-86; 118-120. 

71 Cf. L. A. SCHÓKEL, «La rédention oeuvre de solidarité», en NRT 93 (1971) 
449-472. ^Es suficiente el término «solidaridad» para expresar lo que Cristo hizo por 
nosotros o es necesario el término «sustitución»? La primera parece quedarse corta; 
mientras que la segunda parece excesiva. Kasper ha afirmado que la fecundidad de la 
soteriología dependerà en los próximos decenios de la conjugación coherente de am- 
bos aspectos. En ese punto està la diferencia entre Rahner y Balthasar. Cf. H. U. VON 


fragio. Ahora bien, Cristo no es un mortal màs con los mismos limi¬ 
tes que todos los demàs mortales. Cristo es el Hijo de Dios, y como 
tal se sumerge en el mundo del pecado, padece sus consecuencias y 
lo destruye desde dentro, en cuanto es negación y desamor a Dios, 
con su amor y afirmación absoluta de Dios y del prójimo. Dios le co- 
rresponde a él como sujeto, cuerpo y persona en su historia, con la 
afirmación absoluta en la resurrección. La resurrección de la came, 
anticipada en él, es el signo de nuestra redención que ya alborea. La 
palabra «sustitución» por tanto toma absolutamente en serio el hecho 
del pecado como realidad negativa y negadora que no es sólo del or- 
den jurídico y moral (contra todos los moralismos e ilustraciones fà- 
ciles) y toma absolutamente en serio la corporeidad y la muerte en 
un hombre que anhela ser transformado en su entero ser de came y 
hueso y no sólo de su «espíritu» (fe en la resurrección contra todos 
los gnosticismos, new Age, magias antiguas y modemas) 72 . 

b) Expiación 

Si el ténnino sustitución parece una ofensa contra el hombre, éste 
es sentido como una ofensa contra Dios. jTal seria pensar que Dios 
exige la sangre de un inocente por los pecados de los culpables! 
jMàs aún, decir que hay que ofrecerle sangre, seria una blasfèmia 
contra el Dios vivo del NT! jPensar que hay que ofrecerla como re¬ 
dención (rescate, compra) seria pura mitologia, porque supone que 
habría que pagar ese precio a algún otro poder que tendría derechos 
adquiridos sobre el hombre y seria superior a Dios (Diablo, demo- 
nios, àngeles, poderes cósmicos)! Éstas son reacciones comprensi¬ 
bles y explicables cuando malinterpretan los signos como cosas y las 
intenciones como objetos. 

El rechazo deriva de un desconocimiento del sentido originario 
de la sangre y de su función en el ritual de la alianza. La sangre es el 
signo de la vida que Dios nos da para recuperar la relación con él, 
cuando por la culpa nos hayamos alejado o enajenado a él. Pecar es 
romper la relación con Dios y por ello quedarse sin unión a la fuente 
de la vida necesaria para todo ser espiritual; es entrar en el àmbito de 
la muerte y sus colaboradores. «La vida de la came es la sangre, y yo 
os la doy para hacer expiación en el altar por vuestras vidas, pues la 
expiación por la vida con la sangre se hace» (Lev 17,11). Con el sig¬ 
no de la sangre se renueva la alianza y en su poder creativo nos in- 

BALTHASAR, «Excursus sobre la soteriología de Rahner», en TD 4,249-260; Id., «El 
conocimiento en virtud de la sustitución vicaria», en ^Nos conoce Jesús?-^Lo cono- 
cemos? (Barcelona 1986) 43-60. 

72 Cf. A. DARTIGUES, La Révélation du sens au salut (Paris 1985) 193-263. 
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corporamos a la vida misma de Dios. Hegel y Zubiri han percibido el 
sentido originario y la perenne validez de este símbolo frente a las 
críticas fàciles de la Ilustración: 

«El hombre en su realidad màs interna (piénsese lo que se piense) 
està intrínsecamente sometido al poder del pecado y, por consiguien- 
te, intrínseca y formalmente necesitado de una salvación y de una re- 
dención». 

«La muerte de Cristo fue una oblación con un triple caràcter: acto 
de adoración de Dios, de impetración de perdón, comenzando por los 
que le crucificaban (Lc 23,34), y fmalmente de expiación de los pe- 
cados de la humanidad. Donde expiar significa concretamente el que 
junto al poder del pecado ha introducido un nuevo poder: el poder 
de Dios» 73 . 

Decir que Cristo expia por nosotros significa que él nos da su 
vida de Hijo, como potencia destructora del pecado, recreadora de 
nuestra relación con Dios y generadora de una existència filial parti¬ 
cipada de la suya. Así nos reconcilia con nuestro mejor ser y nos da 
acceso a Dios (Rom 5,1-11; 8,1-11). Esa ofrenda de su «sangre» en 
este sentido es la expresión suprema del amor de Dios que provee al 
hombre para que no sucumba al poder del mal y a las consecuencias 
negativas de su pròpia libertad. A ese amor de Dios manifestado en 
Cristo Jesús no nos podrà arrebatar ya nada ni nadie (Rom 8,31-39). 

c) Satisfacción 

El término remite al orden jurídico: cumplir un deber, pagar una 
deuda, hacer algo como condición para lograr otra cosa, obtener un 
permiso o un perdón. La imagen del Dios soberano, feudal, vuelve a 
aparecer y a contradecir la imagen del Dios Padre de los evangelios, 
en los que las tres paràbolas de la oveja, la dracma y el hijo perdido 
estan escritas para mostrar el amor, espera y perdón incondicionales 
del Padre, reflejados en Jesús 74 . qExige Dios satisfacción prèvia 
para condonar nuestras deudas y perdonar nuestros pecados? 

De nuevo aquí hay que pasar de la expresión literaria a la inten- 
ción del símbolo y del universo antropológico de quienes estamos 
bajo el pecado y bajo el pecado pensamos, a lo que Dios revela de 
inusitado en el comportamiento de Cristo. El punto de partida es la 
afïrmación de Dios como Creador y del hombre como creaturas. Ese 
Dios se revela como Amor absoluto, realizando así su ser y su justi- 

73 X. ZUBIRI, El problema teologal..., 324; 327. 

14 Cf. J. J. BARTOLOMÉ, La alegria del Padre. Estudio exegético de Lucas 15 
(Estella 2000). 


cia. Cuando lo hace despierta en el hombre mayor percepción de la 
realidad, a la vez que lo integra màs intensamente a su pròpia cons- 
trucción. En esta perspectiva establecemos la tesis: la satisfacción 
no es una exigencia de la justícia que Dios reclama al hombre como 
condición prèvia a su perdón sino una exigencia de la dignidad y del 
amor del hombre subsiguientes a la experiencia del amor y del per¬ 
dón recibidos de Dios. Montcheuil lo expresa de manera 
transparente: 

«La satisfacción no es algo que precede al perdón y lo condicio¬ 
naria sino algo que le sigue. No es una exigencia del amor de Dios, 
sino màs bien una necesidad del amor en nosotros. El amor es, en 
efecto, la voluntad de un don total de sí, de toda la vida, al ser amado. 
Cuando el amor de Dios entra en una vida, no aporta solamente con 
él la voluntad de ser para Dios a partir de este momento sino la de 
reasumir en cierta manera todo el pasado para dàrselo a Dios, y, por 
tanto, de repararlo; es, en suma, una voluntad de “satisfacer”. Pero 
i,es posible llegar a realizarlo? ^Pero no està el pasado definitivamen- 
te sellado y fuera de nuestro alcance? No, porque precisamente pode- 
mos hacer de este pasado, que discurrió lejos de Dios, una razón para 
amarle màs: podemos usarlo como un trampolín para un lanzamiento 
de mayor intensidad. /.No es un hecho de experiencia que el recuerdo 
de nuestras culpas pasadas puede convertirse incluso en un alimento 
del amor? La satisfacción o la reparación es una necesidad que nace 
espontàneamente del amor penitente. Dado que es una expresión de 
amor, Dios no puede desear que no la experimentemos, ya que per- 
donamos no es otra cosa por su parte que reponemos en el camino 
del amor. Pero esta satisfacción, tanto en su raíz como en su flo- 
ración, la bebemos en Cristo, en su acto redentor del que todo nos 
viene [...] 

Pasar pura y simplemente la esponja sobre nuestro pasado, dicien- 
do que en su amor gratuito Dios lo ha perdonado todo, seria mostrar 
que no hemos comprendido las exigencias del amor, y que le segui- 
mos siendo ajenos» 75 . 

Hay que penetrar en la lògica del amor de persona a persona, en 
la que se concentran todo el pasado y el futuro. A quien se siente 
amado y perdonado en Cristo, le crece la necesidad profunda de 
rehacer todo lo anterior en la luz y fuego del amor recibido, de po- 
nerse a tono con él, de destruir con làgrimas de amor ese pasado, que 
aún permanece no connaturalizado en sus fíbras màs íntimas. El pur- 
gatorio es una creación en que se sabe acogido por el amor de Dios, 
con el cual no està todavía connaturalizado, y en esa situación vierte 
làgrimas de amor. Hay ciertas afirmaciones de la soteriología que 


75 Y. DE Montcheuil, Leçons sur le Christ (Paris 1949) 133-134. 
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sólo se entienden desde experiencias espirituales profúndas de puri- 
flcación, sanación y comunión con Dios. Los poetas, los enamorados 
y los místicos han sabido mas que los teólogos en este orden. La lò¬ 
gica del Cristo muerto por nosotros està màs cercana a ella que a la 
de los matemàticos y juristas 76 . 


d) Sacrificio 

Esta palabra suscita en muchos el mismo rechazo que las anterio- 
res. Afirmar que Dios necesita sacrifícios o que Dios exigió el sacri- 
ficio de su Hijo seria ignorar la condición divina de Dios, aplicarle 
una comprensión antropomorfa y pensar que padece hambre mate¬ 
rial o que tiene sentimientos de crueldad. La idea de sacrificio lleva¬ 
ria consigo inconscientemente la idea de venganza, linchamiento, 
descarga de las tensiones de una sociedad que busca a un culpable, 
arroja sobre él sus propias culpas y, una vez descargadas, puede se¬ 
guir viviendo. Por ello afirmar la comprensión sacrificial de la vida y 
muerte de Cristo seria seguir manteniendo en alto viejas categorías 
prelógicas, alimentar la violència inconsciente y degradar a acto de 
violència lo que en Cristo fue un acto de amor; ya que él rompió la 
cadena anterior no reaccionando violentamente sino con la lògica de 
la inocencia, la única que puede desarmar a los violentos. Cristo no 
mató, ni se suicidó, ni elogió la violència; la soportó y la transmuto 
en un acto de amor y de perdón. 

En el rechazo de la categoria de sacrificio han confluido también 
las ideas del protestantismo sobre la religión y el sacerdocio, que 
identificaron el verdadero cuito con el profetismo, mientras que se 
equiparaba el sacerdocio con legalismo, magia y plegamiento al po¬ 
der. El protestantismo liberal, desde Ritschl, Duhm, Hamack y Bult- 
mann a F. Heiler y J. Moltmann, sigue manteniendo esa contraposi- 
ción entre cuito y ètica, libertad y ley, NT y AT, sacerdocio y profe¬ 
tismo. A esto se anade que parte de una comprensión del sacrificio 
tomada de las religiones precristianas o paracristianas. Cada catego¬ 
ria es deudora y colaboradora del sistema total en el que funciona. 
En el AT y en el NT el sacrificio presupone y remite a las categorías 
de creación, alianza, hombre imagen de Dios, Dios Santo tal como 


76 Esta redondilla de Lope de Vega expresa perfectamente lo que es esa necesi- 
dad de rehacer el pasado, atrayéndolo al presente para hacerlo digno de la persona 
amada: 

«Dame licencia, Senor, 
para que deshecho en llanto 
pueda en vuestro rostro santo 
llorar làgrimas de amor». 


se revela en patriarcas y profetas, pueblo sacerdotal. Ese Dios no ne¬ 
cesita de sus criaturas: no es un ídolo que en la noche se alimenta de 
las cames preparadas por sus servidores. Es el Dios vivo, el Santo, el 
Soberano de toda la creación y de toda la historia; no necesita nada 
del hombre. Es màs bien el hombre quien necesita de él. Los salmos 
y los profetas han expresado hasta la saciedad el caràcter simbólico y 
espiritual de los sacrifícios. En la misma línea se ha interpretado 
siempre la litúrgia en el cristianismo, como la Xo'/ucq Queia, la 
offenda racional del hombre, única digna del Dios vivo (Rom 12,1; 
Os 6,6; 1 Pe 2,2). 

Ese Dios ha creado al hombre como su amigo. La creación co- 
mienza una historia de amor en intercambio de dones. El sacrificio 
es el diàlogo del amor realizado mediante signos en intercambio de 
dones 77 . En sus múltiples formas (sacrifícios de alianza, de comu¬ 
nión, de consumación...) realiza con actos interpuestos lo que el 
hombre quisiera ser para Dios: un amigo, un comensal, un fiel servi¬ 
dor. El hombre le ofrece a Dios los dones que de él ha recibido. «De 
tuis donis ac datis», dice la litúrgia romana. Y en dando algo se da a 
si mismo. El sacrificio es el hombre, que se toma sagrado cuando se 
entrega al Dios que es el único Santo y santificador 78 . Por eso lo 
esencial del sacrificio es la persona que en libertad se entrega y se 
pone delante de Dios. La Carta a los Hebreos pone en boca de Jesu- 
cristo la expresión: «No quisiste sacrifícios, por eso al entrar en el 
mundo dije: “Heme aquí que vengo para hacer tu voluntad”» (Heb 
10,1-10) 79 . El NT tiene una noción nueva de sacrificio como la tiene 
del sacerdocio, que le es correlativa. Cristo es el sacerdote nuevo, 
de un género nuevo, en una alianza nueva 80 . 

Jesucristo realiza así con el sacerdocio y con los sacrifícios lo 
mismo que con todo el AT: lo afirma y lo niega en la medida en que 
lo refiere todo a su pròpia persona y así lo consuma y relativiza. 
Todo perdura pero en su luz y a su servicio. Su existència personal 
como ofrenda y súplica es ya el único sacrificio agradable a Dios. En 
él asume a toda la creación y humanidad. No es verdad que en las re- 


77 Cf. A. NAWAR, Opfer als Dialog der Liebe. Sondierungen zum Opferbegriff 
Odo Casels (Frankfurt 1999). 

78 Cf. S. AGUSTÍN, La ciudad de Dios X, 5-6 (BAC XVI, 606-611); G. LAFONT, 

«Le sacrifice de la Cité de Dieu (De Civ. Dei X, 1-8)», en RSR 53 (1965) 177-219; 

G. MADEC, «Le sacrifice des chrétiens», en La Patrie et la Voie. Le Christ dans la 
vie et la pensée de S. Augustin (Paris 1989) 98-113. 

79 Cf. M. NEUSCH, «Une conception chrétienne du sacrifice. Le modèle de 
S. Augustin», en ID. (ed.), Le sacrifice dans les religions (Paris 1994) 116-139; 

P. GlSEL, «Du sacrifice», en Foi et Vie 4 (1984) 1-46. ' yÍLOoJ^ 

80 Cf. A. VANHOYE, «Jesucristo, sacerdote nuevo», en Sacerdotes/mtlguos, 1 

sacerdote nuevo según el NT (Salamanca 1992) 75-226. 
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ligiones helemsticas los exvotos y sacnficios de los templos tuvieran 
el sentido de «comprar» o «hacerse còmplices a los dioses» El gran 
fïlologo A Festugiere ha demostrado con un minucioso estudio epi- 
gràfico que en el mundo helemstico las ofrendas eran vivenciadas 
como mtercambios de amor entre el hombre y el dios, antes que 
como cédulas de compraventa de su poder o favor 81 Las degrada- 
ciones reales no invalidan la belleza de los gestos primordiales, lo 
mismo que las enfermedades no representan la verdad del hombre 
Tampoco es verdad que Dios no quiera nuestras cosas un amor que 
no se expresa en signos, gestos de gratuidad e mdices de carino, se 
apaga, reduciendose a contrato moral o juridico La relacion entre el 
hombre y Dios es de naturaleza personal, amorosa, con aquella ínge- 
nuídad de quien regala y halaga, incita y espera todo del ser amado, 
hasta «comprarle» con tales gestos de amor Tampoco es verdad que 
la noción pagana de sacnficio sea la que inspira a los redactores del 
NT y a la teologia cristiana, como ha repetido hasta la saciedad y sin 
pruebas Girard, olvidando quejamas Cristo es identificado en el NT 
con el chivo expiatorio, que éste en el AT era enviado al «anatema» 
o perdición, por ser considerado receptaculo de los pecados del pue- 
blo, mientras que Cnsto siempre íue comprendido como el Hijo, el 
Justo, el Santo, el que poma su mocencia suphcante en favor de sus 
hermanos 82 

La superación de tales recelós y rechazos pasa por el reconoci- 
miento de la degradacion y excesos de la pràctica religiosa junto con 
el desenmascaramiento del caracter anticristiano de las nociones que 
ciertos teologos toman de filera y sin la necesana metamorfosis las 
proyectan sobre Cnsto Su resultado es negar reahdades fundamen- 
tales de la fe y despojar a la experiencia cristiana de sus asideros y 
raíces profundas La ignorància y el acomplejarmento en no pocos 
casos es la causa de tales rechazos A la vez hay que reconocer que 
en mucha retòrica, oratona, praxis de piedad popular, y hasta en al- 
gunos catecismos y textos episcopales de los siglos xvm al xx, se 
han colado afirmaciones, imàgenes y una sensibihdad que tienen 
poco de cnstianas Hoy tenemos la gran responsabihdad de purificar 
esa historia y de recuperar las experiencias cnstianas ongmanas, tal 
como nos son transmitidas por la Bíblia, la litúrgia, los grandes Pa- 

81 Cf A FESTUGIÈRE, «’AN0’ UN La formule “en echange de quoi”, dans la 
pnere grecque hellemstique», en RSPT 60 (1976) 389-418 

8 ‘ Sus libros mas sigmficativos El misterio de nuestro mundo Claves para una 
mterpretacion antropològica (Salamanca 1982), FI chivo expiatorio (Barcelona 
1990) Nos hemos referido a esta teona y offecido bibliografia en La entrana 613 y 
en «Jesucnsto redentor del hombre Esbozo de una sotenologia critica», en Salm 20 
(1986) 313-396 


dres, teólogos y santos, a la vez que de velar por el vocabulano sote- 
nológico para que sea teológicamente transparente y antropológica- 
mente sigmficativo La teologia tiene que proveer en cada genera- 
ción y dentro de cada cultura a que sus palabras, signos y acciones 
suenen y sean realmente «evangeho», gozosa noticia y potencia de 
la salvación para sus oyentes 

e) Conclusion 

1) Hay que recuperar el sentido autentico del vocabulano tradi¬ 
cional cnstiano y, al corregir ideas degradadas y purificar palabras 
ensuciadas, no eliminar con ellas reahdades que son sagradas 

2) Ciertos térmmos han cambiado tanto su sentido onginano 
que casi resultan impronunciables Donde esto ocurra, el sentido co- 
mún exige que se los traduzca en sus equivalentes reales 

3) Hay que purificar continuamente el lenguaje para que sea 
pantalla en la que aparezcan con toda clandad el mensaje del Dios de 
la vida, la grandeza del hombre, el amor entregado de Cnsto, la hon- 
dura del pecado visto desde el perdón de Cnsto y la tarea que la co- 
mumdad redimida tiene en el mundo 

4) Si San Anselmo decía que tenemos que percatamos de cuàn- 
to sea el peso del pecado 83 , la presentacion de la salvación tiene que 
llevamos sobre todo a percatamos de cuànto sea el poder del amor 
de Dios y cuànto el peso de la hbertad y digmdad del hombre 

Quizà la categona sotenológica màs objetiva y cercana a la con- 
ciencia actual sea la de «reconcihacion» Cuando el olvido, la traicion, 
la ofensa o el pecado han alejado a dos personas, la amistad ya sólo es 
posible mediante la reconstrucción y reconcihación previas El pecado 
ha alejado al hombre de Dios Separado de él, queda bajo el poder de 
la muerte Dios toma la iniciativa, offeciendo de nuevo su amistad, 
destruyendo el poder que retiene al hombre y ofreciendole en su Hijo, 
sohdano de nuestro destino, el supremo signo del amor y del perdón, 
y con el don de su Espíntu el pnncipio de una vida y hbertad 
nuevas 84 


83 Cf Cur Deus homo I, 21 (BAC I, 810) 

84 Eligen esta categona por su fidehdad al NT y significativa hoy 
P STUHLMACHER-H Clas, Das Evangelium von der Versohnung in Christus 
(Stuttgart 1979), P STUHLMACHER, Versohnung Gesetzund Gerechtigkeit (Gottin- 
gen 1981), B SESBOUE, «La reconciliacion nuevo nombre de la salvación», en Jesu¬ 
cnsto el umco mediador 1 (Salamanca 1990) 412-420, P ENGELHARDT, Reconci- 
liacion y redencion en Fe cristiana y sociedad moderna 23 (Madnd 1987) 153-194 
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7. Misterio, dogma, teorías 

Cada generación puede y debe traducir a su experiencia històrica 
profunda la propuesta de salvación de Dios que tenemos en Cristo, 
explicitando cómo y por qué puede Cristo ser mediador de la salva¬ 
ción para cada hombre, y lo que esta salvación significa para la com- 
prensión y realización de la existència humana. La encarnación, la 
unión hipostàtica y la salvación son tres aspectos de un mismo mis¬ 
terio. Ahora bien, mientras que tenemos defmiciones conciliares so¬ 
bre las dos primeras, no tenemos ninguna definición explícita sobre 
la salvación. Y esto es comprensible porque lo primordial es, en un 
sentido, englobante y evidente, mientras que en otro no se puede de¬ 
finir: se vive de ello. Eso ocurre con la salvación que tenemos de 
Dios por mediación de Cristo en el Espíritu. El lenguaje teológico 
procede por aproximaciones al misterio. Santo Tomàs, después de 
analizar las formas en que la pasión de Cristo causó nuestra reden- 
ción y de poner en juego las categorías que recibe de la tradición an¬ 
terior (mérito, satisfacción, sacrificio, redención, eficiència), las re- 
asume todas, a la vez que las sitúa dentro de sus limites simbólicos, y 
con ello en el fondo las relativiza 85 . El misterio nos ciega y nos deja 
sin palabras, a la vez que su luminosidad y plenitud nos dan unos 
ojos nuevos y nos hacen proferir un lenguaje inusitado y màs elo- 
cuente. Quienes màs han hablado de la inefabilidad de Dios son los 
que màs han enriquecido el lenguaje: desde Platón y Plotino hasta 
Lutero y San Juan de la Cruz. 


8. Axiomas clàsicos de la soteriología 

Ya en la Patristica se ftieron formulando unas convicciones pro- 
fundas, que han actuado hasta hoy como criterios bàsicos para com- 
prender la obra de Cristo en cuanto salvadora del hombre. 

a) Principio de intercambio: Dios se ha hecho hombre para que 
el hombre Ilegue a ser Dios. «Factus est quod sumus nos uti perfíce- 
ret esse quod est ipse». Lo encontramos en mil variantes. Una de las 
primeras en San Ireneo: «Seguimos al único maestro verídico y fiel, 
el Verbo de Dios, Jesucristo nuestro Senor, quien por su inmenso 


STO. Tomàs, ST III q.48 a.6 ad 3. Cf. B. CATAO, Salut et rédemption chez 
S. Thomas d'Aquin. L’acte sauveur du Christ (Paris 1965); J. P. TORREL, «La pas- 
sion dans son efficience de salut», en Le Christ en ses mystères. La vie et l’oeuvre de 
Jésas selon Saint Thomas d’Aquin. II (Paris 1999) 381-448. 
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amor se ha hecho lo que nosotros somos para hacemos posible llegar 
a ser lo que él es» 86 . 

b) Principio de razón equivalente: Si en última instancia la salva¬ 
ción consiste en participar de la vida misma de Dios y en la afírmación 
absoluta del hombre por Dios, salvación sólo puede realizarla quien 
comparta vida, autoridad y misión de Dios. Del principio cristiano guia 
«Tenemos salvación en Cristo», se llegó al reconocimiento y afírmación 
de su divinidad y con la misma lògica a la definición de la divinidad del 
Espíritu Santo. Sólo puede redimir quien tiene la potestad y la misma 
naturaleza que Dios (el Hijo [Nicea]) y sólo puede santificar quien es 
santo (Espíritu senor y vivificador [Constantinopla]) 87 . 

c) Principio de redención por asumpción, explicitado en ver- 
tiente positiva y sobre todo negativa. «Tò yàp àrcpóoÀriJtxov àOepa- 
Ttenxov o 8è i) v taxat xà> 9erò xoúxo xal acpaexai» = «Porque lo que no 
ha sido asumido no ha sido salvado; pero lo que se une a Dios, eso 
queda salvado» 88 . Desde aquí se dedujo la necesidad de que Cristo 
tuviera una humanidad completa, ya que lo que no hubiera sido inte- 
grado a su pròpia persona de Hijo, quedaba bajo el poder del pecado 
y sin redención. Positivamente significa que todo lo asumido queda 
adherido, dinamizado y hecho partícipe de la santidad del Hijo. Su 
naturaleza humana así divinizada, sin perder su consistència sino 
màs bien logràndola al màximo, se convierte en principio de gracia 
para todos los demàs hombres 89 . 

d) Principio de permanència e incrementación. «6 pèv eï%ev 
ouk àTtéyeoev, 6 8è odk eíxe TtpooÀapPdvcov = No perdió lo que te¬ 
nia, mientras tomaba para sí lo que no tenia» 90 . Aplicado al Logos 
en su kénosis, este principio intenta salvaguardar la inmutabilidad 
divina, ya que si el Hijo en su forma de esclavo no sigue mantenien- 


86 S. IRENEO, Adv. Haer. V, praef. Cf. H. U. VON BALTHASAR, «El modelo de 
los Padres. “Admirabile commercium”. Delimitación del tema», en TD 4, 221-231. 

87 Es la idea que guia la obra de B. Studer, Dios salvador en los Padres de la 
Iglesia. Trinidad-Cristologia-Soteriología (Salamanca 1993). 

88 «Quod enim assumptum non est, sanari nequit; quod autem Deo unitum est, 
hoc quoque salvatur». G. NACIANCENO, Epist. 101, 7,32. Cf. A. Grillmeier[ 
«Quod non assumptum-non sanatum», en LTK 2 8, 954-956; B. STUDER, o.c., 
287-288, Orígenes, Dial. con Heràclides 1 (SC 67, p.71). 

89 «Quemadmodum enim sanctissima atque inmaculata animata caro eius caro 
deificata non est perempta, sed in proprio et ratione permansit, ita et humana eius vo- 
luntas deificata non est perempta. salvata est autem magis». CONCILIO Const. III 
(681): DS 556. «Ipse [Christus] est homo perfectus, qui Adae filiis similitudmem di- 
vinam inde a primo peccato deformatam, restituit. Cum in eo natura humana as¬ 
sumpta non perempta sit. eo ipso etiam in nobis ad sublimem dignitatem evecta est». 
Concilio Vat. II, GS 22. 

90 HIPÓUTODE ROMA, Hom. in Pascha I (Ed. P. Nautin SC 27, 165, 17-18). 
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do la condición divina, entonces no tiene capacidad de salvar a los 
hombres. La resurrección del que se hizo obediente hasta la cruz 
tiene su ultimo fundamento en esa condición divina: no es «divini- 
zado» un hombre cualquiera, sino que es glorifícado en su humani- 
dad el que desde siempre era el Hijo (Rom 1,3; Flp 2,6). La encama- 
ción es un incremento de realidad para Dios mismo, aun cuando ten- 
ga lugar por la kénosis y estàurosis; pero es también un incremento 
de realidad para el hombre, consistente en poder ser connatural con 
Dios, sin que entre ellos se produzca una «mezcla» ni una super- 
posición. Por eso en la encamación de Dios està dada ya en raíz la 
salvación. 

e) Principio de entrega irrevocable de Dios al hombre. «Quod 
semel assumpsit nunquam dimisit» 91 . La salvación merece crédito 
absoluto en Cristo si Dios mismo no sólo visita la tierra del hombre y 
comparte su tiempo, sino que también se hace solidario de su ser y le 
da a participar su etemidad. Entonces puede el hombre confiar en su 
dignidad absoluta, asumir su came como patria de la verdad y no 
sólo como àmbito de la decadència y del pecado. La permanència de 
la came de Cristo como forma connatural de su realización eterna y 
la resurrección de nuestra came son dos pilares de la comprensión 
antropològica cristiana. «El Verbo, según los gnósticos, abandona en 
la ascensión todo lo asumido para su quehacer salvífíco: lo pneumà- 
tico (femenino) para devolvérselo a la Sophia y lo psíquico para res- 
tituírselo al Demiurgo. El Logos en su escueta persona vuelve al 
seno del Padre» 92 . Frente a esta negación por los gnósticos de la per¬ 
manència etema de la humanidad de Cristo la Iglesia afirma en el 
Credo: «Su reino no tendrà fin» 93 . La perduración etema de su hu¬ 
manidad es la garantia de la perduración etema de la nuestra. La sal¬ 
vación comienza en el tiempo pero se consuma en la etemidad. 

91 «Entre los axiomas soteriológicos del siglo IV y los siguientes axiomas clàsi- 
camente incontrovertidos hay muchas veces uno implicito: “Quod semel assumpsit 
(Verbum), nunquam dimisit”». A. ORBE, «Al margen del misterio: los axiomas cris- 
tológicos», en En torno a la encamación (Santiago de Compostela 1985) 205-219. 

Ibid., 212. 

93 DS 41-45; 48; 60; 150. 
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IV. UNIVERSALIZACIÓN Y PERSONALIZACIÓN 
DE LA SALVACIÓN 

1. La universalidad del pecado y la redención de Cristo 

El texto de 1 Tim 2,5-6, que nos servirà de guia en este apartado, 
afirma simultàneamente: 

— La unicidad de Dios. 

— La unicidad de la mediación del hombre Jesús entre Dios y los 
hombres. 

— La universalidad de la voluntad salvífica de Dios. 

— La entrega de Jesús como rescate por todos los hombres, lle- 
vando así a su realización en el tiempo previsto el plan salvífíco 
de Dios. 

— Jesús ha realizado ese plan divino dando su vida en represen- 
tación vicaria y realizando ante Dios lo que los hombres tenían que 
realizar para recuperar su alma del poder del mal, para ofrecer a Dios 
aquella satisfacción proporcional a la ofensa, que està determinada a 
su vez por la grandeza y dignidad de la persona ofendida. 

La vida de Jesús es así comprendida como entrega servicial y 
sacrificial, en la medida en que se desvivió por los hombres 
haciéndose solidario del destino de los pecadores, que por sí mismos 
no se pueden sustraer al poder del pecado, del que quedan cautivos 94 . 

Ése es el fondo sobre el que la redención de Cristo adquiere todo 
su sentido. Es descrita con términos simbólicos, ya que el poder del 
pecado, la realidad de la salvación y la novedad de vida resultante 
trascienden todo lenguaje explicativo cuantitativo, y deben ser inter- 
pretados a la luz de las experiencias humanas en las que se pierde o 
se gana la vida entera. Se pierde en un naufragio, prisión, exilio, ene- 
mistad, de los que es necesario ser «salvado», «redimido», «rescata- 
do»; se gana en el encuentro con la persona amada, la comunidad a 
la que se pertenece, la situación pacificadora, la reconciliación con la 
persona ofendida o enemistada, agradàndola con obras y haciendo 
bien en amor lo que de mal en desamor le habíamos causado 95 . 

94 «Porque uno es Dios, y uno también el mediador entre Dios y los hombres, el 
hombre Cristo Jesús, que se entregó a sí mismo para redención de todos», 1 Tim 
2,5-6. Cf. Tit 2,13-14. 

95 El término griego ’AjtoLuTpcocn.ç, al que corresponde el latino redemptio, sig¬ 
nifica la acción de liberar a un esclavo o a un prisionero mediante el pago de un res¬ 
cate. A esta palabra hay que unir las cercanas púopar, redención que se espera de 
Dios y que realizó Cristo como salvación o preservación frente al poder del maligno, 
de las tinieblas (Mt 6,13; Rom 7,24; Col 1,13); ÈÀfoBepoòaBat (Rom 8,21-23), donde 
aparece el paralelismo liberación-redención, siendo esta última algo que todavía 
aguardamos; éÇa·yopaÇto (Gàl 3,13; 4,5), donde Cristo nos rescata de la maldición de 
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La expresión màs dramàtica de esta acción liberadora la encontra- 
mos en el episodio evangélico de la curación de un hombre poseído por 
un espíritu impuro. Jesús, a quien se designa como «Hijo del Dios altí- 
simo», le arranca al poder que lo aherroja, desfigura y desnuda, privàn- 
dole de su juicio. Marcos sintetiza así el sentido del relato, mostrando la 
inversión de realidad que realiza Jesús: «Vinieron a ver lo que había su- 
cedido con el poseído del espíritu impuro. Llegàndose a Jesús contem- 
plaban al endemoniado sentado, vestido y en su sano juicio, el que ha¬ 
bía tenido toda una legión de demonios» (5,15). La companía de Jesús 
realiza la reconstrucción de su persona en el juicio y la belleza de su fi¬ 
gura. Eso es la redención: la misericòrdia que Jesús tiene con el hombre 
(5,19), transformando su existència degradada y esclava del mal, dàn- 
dole su companía, y con ella parte en su dignidady misión (5,20). 

La vida de Jesús està al servicio de la superación del mal y de los 
pecados de todos los hombres, a la vez que al servicio de la recupera- 
ción de la amistad y santidad, cercanía y acceso a Dios. É1 es así el so- 
lidario universal y el proexistente universal, que se pone en el lugar de 
todos los hombres como pecador acusado, para asumir sus responsabi- 
lidades y superarlas. Dos palabras griegas (Lúxpov-àvxíAmpov = pre- 
cio pagado por un rescate) definen la vida de Jesús como entrega para 
que los hombres recuperen su dignidad y libertad. Pero nunca se dice 
a quién o cómo se paga ese precio. Es una manera simbòlica de afir¬ 
mar el caràcter efectivo de la existència personal de Jesús entregada 
para arrancamos al poder del pecado y otorgamos la vida de Dios. «El 
Hijo del hombre no ha venido a ser servido sino a servir y a dar su 
vida para redención de muchos (Soüvca xqv \|n)%fiv aúxou Lúxpov 
àvxi JtoXLóív)» (Mc 10,45). La expresión àvxi noXXmv indica una in- 
mensa multitud y equivale a universalidad; por eso 1 Tim 2,6 tiene 
raxvxeç = todos, en lugar de jtoXÀoí. Esta fórmula nos remite a los rela- 
tos de la institución de la eucaristia, donde se afirma: «Esta es mi san- 
gre de la alianza derramada por (òjtép) muchos» (Mc 14,24). Mateo 
explicita: «sangre derramada por (rapí) muchos para perdón de los pe¬ 
cados» (26,28). Así convergen las tres preposiciones soteriológicas: 
úitép, rapí, àvxi = por, en favor de, en lugar de, al servicio de Jesús ha¬ 
bía concentrado su acción y misión en el pueblo de Israel como primer 
destinatario, Llegado al final, entrega su existència universalizando su 
muerte y offeciéndola para vida a todos los hombres 96 . 

la ley para recibir la filiación. «Para la libertad (ÈteuOspía fiteuOépoxJEv) nos ha libe- 
rado Cristo; manteneos, pues, firmes y no os dejéis someter al yugo de la servidum- 
bre» (Gàl 5,1). Cf. ST. LYONNET, Depeccato et redemptione. II. De vocabulario Re- 
demptionis (Roma 1960-Regensburg 1972). 

96 Cf. C. SPICQ, «7.ÚTpov-àvTi7.ÚTpov», en LTNT, 944-950; O. PROCKSCH- 
F. BÜCHSEL, «Àúrpov», en TWNT IV, 329-359, esp. 341-359; X/2, 1165-1166 (bi- 
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La universalidad de la salvación ofrecida por Cristo correspon- 
de a la universalidad del pecado y a la universalidad del juicio de 
Dios. La salvación de Cristo es ofrecida por Dios como respuesta a 
la situación de culpa e ignorància, de olvido y perdición de la huma- 
nidad. Tanto para Cristo como para Pablo los hombres estàn bajo el 
poder del mal en sus múltiples diversificaciones (pecado, potestades, 
demonios, enfermedades resultantes, Satàn). Cristo tiene que despo- 
jar al fuerte que retiene a los hijos de Dios esclavizàndolos a su ser¬ 
vicio (Lc 11,20-21) y les recompensa con la muerte (Rom 6,17-23). 
«Dios nos encerró a todos en la càrcel de la desobediencia para tener 
de todos misericòrdia» (Rom 11,32). «El entero mundo està en poder 
del Maligno» (1 Jn 5,19) 97 . Dios no es indiferente al pecado del 
hombre, primero porque es una destrucción del orden de su creación; 
segundo porque es la ruptura de la alianza que él ha instaurado con el 
hombre como su amigo; tercero porque despoja al hombre de la su¬ 
prema dignidad: ser reflejo, receptàculo y transmisor de la glòria de 
Dios al mundo. Dios juzga al mundo en la medida en que niega esa 
violència e injustícia, le recuerda al hombre su vocación y, al recor- 
darle las consecuencias de sus acciones, le ofrece el perdón. 


2. Características de la mediación salvadora de Cristo 

La mediación salvífica de Cristo en favor de los hombres tiene 
las dimensiones siguientes: 

a) Protológica. Cristo està en el comienzo de las cosas y es su 
principio de realidad. Cualquier afirmación històrica y particular so¬ 
bre Cristo se funda en esta presencia originaria y universal. El es el 
Arché, el primero, y tiene la primacia. «Todo fue creado por él y para 
él. Él es antes que todo y todo subsiste en él. Él es cabeza del cuerpo 
de la Iglesia; él es el principio, el primogénito de los muertos, para 
que tenga la primacia sobre todas las cosas» (Col 1,17-18). Primado 
universal de Cristo en el orden de la creación y de la resurrección. La 
primacia en el ser es también primacia en el entender y en el plenifi- 
car. Él funda nuestra existència, nuestra inteligibilidad y nuestra con- 
sumación. Si somos en él, sólo nos entenderemos plenamente desde 
él y sólo nos plenifícaremos con él. 


bliografia); K. KERTELGE, en DENT II, 95-101; J. JEREMIAS, «Rescate por muchos 
(Mc 10,45)», en Abba, El mensaje central del NT (Salamanca 1993) 138-152; 
P. STUHLMACHER, «Existenzstellvertretung fur die vielen: Mk 10,45 (Mt 20,28)», en 
Versóhnung, Gesetz und Gerechtigkeit (Gottingen 1981) 27-42. 

97 Cf. G. B. CaíRD, New Testament Theology, 74-117 (La necesidad de 
salvación). 
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b) Històrica. La acción de Cristo tiene su centro en la encama- 
ción, hacia la que se orienta todo el AT y de la que vive la Iglesia. 
Cuando digo encamación digo también muerte, porque el hombre es 
real no en la puntualidad del instante sino en la sucesión del tiempo, 
que se orienta hacia el morir donde la libertad tiene su desafio y po- 
sibilidad suprema. Cristo encamado, muerto y resucitado, es la me- 
diación visible y sensible de Dios. En la came alcanza Dios su credi- 
bilidad final para el hombre. Cristo es así el lugar de Dios para el 
hombre. 

c) Recapituladora. Cristo no aparece en el mundo como un ig- 
noto o inesperado sino al final de una historia de preparación divina y 
de esperanza humana. Preparación en la humanidad —el llamado 
«tiempo eje» de los cinco siglos que le precedieron— y preparación 
en Israel. Pablo considera el tiempo de Jesús como el tiempo de la ple¬ 
nitud (Gal 4,4). Cristo es así el centro de la historia, el Verbum abbre- 
viatum respecto de lo que el Padre habló en el AT y el Verbum antici- 
patum respecto de lo que el Espíritu Santo inspirarà a la Iglesia. 

d) Escatològica. La esperanza de Israel se orientaba hacia la re- 
surrección de los muertos, hasta el punto de que Pablo pudo decir 
que por creerla realizada en Cristo él se había hecho cristiano, y que 
por ello la fidelidad a Israel le llevaba a convertirse a Cristo (Hch 
23,6; 24,15.21). Jesús es el primer resucitado de entre los muertos 
(Hch 4,2), la primícia y la causa. Es el último hombre, en cuanto ul- 
timador del designio de Dios y anticipador del destino futuro del 
hombre (1 Cor 15,45). 

e) Única. Una vez que el Hijo ha aparecido en la historia dejan de 
tener vigència los precursores. El es el Mediador de una alianza nueva, 
que tiene vigència etema. Su mediación nos da acceso a Dios y nos re¬ 
concilia con él después de realizar el perdón de los pecados (Lc 22,20; 
1 Cor 11,25; 2 Cor 3,6; Rom 8,1-4; Heb 7,22; 8,8; 9,15; 12,24; 13,20). 
El signo de esa alianza nueva es su sangre, expresión del poder de vida 
que el Padre nos da en él y de la libertad con que él se ofrece por noso- 
tros, realizando así la esencia del sacrificio: autodevolución agradecida 
del hombre a Dios en amor y libertad. correspondiendo con el ser ofre- 
cido al existir recibido (Heb 10,5-10). Por ser mediación del Hijo, en 
unión consumada del amor de Dios y de la libertad del hombre, es la 
única mediación ya necesaria y suficiente. Por eso es una evidencia ob- 
jetiva y no una declaración jurídica arbitraria la afïrmación: «En ningún 
otro hay salvación, pues ningún otro nombre nos ha sido dado bajo el 
cielo por el cual podamos ser salvos» (Hch 4,12) 98 . 



98 «El ser de Jesús, como unidad de la vida de Dios y de la existència humana, y 
su obra son a la vez la afïrmación históricamente real y escatológicamente victoriosa 
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f) Universal. La mediación del Hijo se extiende hasta donde 
llega la voluntad del Padre. «Dios quiere que todos los hombres sean 
salvos y vengan al conocimiento de la verdad». Por eso Cristo «se 
entregó a sí mismo para rescate de todos» (1 Tim 2,4.6). Los textos 
de la institución de la eucaristia subrayan esa universalidad de la en- 
trega de Jesús. Sólo una aberración espiritual o un elitismo anticris- 
tiano pudo conducir a negar la voluntad salvífica universal de Dios o 
a decir que Cristo no murió por todos ". 

g) Personal. En doble sentido. Primero referida a Cristo. El me- 
dia por los hombres porque «es» medio ontológico en su condición 
personal de Dios y hombre. Personal también, porque Cristo se dirige 
no a la masa humana de manera anònima, sino a cada hombre. Jesús 
dice a Pedro: «Yo he orado por ti para que tu fe no desfallezca» (Lc 
22,32). Pablo afirma: «Me amó y se entrego por mi» (Gal 2,20). Des- 
de San Agustín a San Ignacio y Pascal resuena la afïrmación «Cristo 
ha derramado ciertas gotas de sangre por mi...». «Yo he pensado en ti 
durante mi agonia». En su proposición cuarta sobre la conciencia de 
Cristo la CTI ha reafirmado esta referencia personal de Cristo a cada 
hombre. Cristo ha muerto por cada hermano (Rom 14,15; 1 Cor 8,11; 
2 Cor 5,14). Dios es el Absoluto para cada hombre y cada hombre 
es un absoluto para Dios. La muerte de Cristo es el signo del valor y 
aprecio absolutos de cada persona para su Creador. 

Juan, Pablo y las Pastorales acentúan la universalidad y el caràc¬ 
ter vicario de la muerte de Cristo como signo del amor de Dios para 
los hombres. «Porque cuando todavía éramos débiles, Cristo a su 
tiempo murió por los impíos [...] Dios prueba su amor hacia nosotros 
en que, siendo pecadores, Cristo murió por nosotros» (Rom 5,6.8). 
Lo central en el NT no es Israel ni sus autoridades, ni las pequenas 
cosas del entomo, sino el don de Dios y la entrega de Cristo por to¬ 
dos para rescatamos del poder del mal, de la ignorància y de la escla¬ 
vitud. Estas realidades no son sólo hechos exteriores, visibles y tan¬ 
gibles, sino descubrimientos que hace el hombre redimido, ilumina- 
do y santificado. El pecado de Adàn se descubre desde Cristo, 
nuestras culpas desde el perdón que Dios nos ofrece, y nuestras res- 
ponsabilidades omitidas desde la luz nueva del Espíritu. El mundo 
bajo el pecado justamente es el que se declara justo, el que reclama 
estar exento de culpa. Y ése es el supremo pecado (Jn 9,39-41; 
15,22). En este sentido el descubrimiento del pecado es fruto de la 


de la autocomunicación de Dios al mundo a pesar de su pecaminosidad y en ella». 
K. Rahner, Diccionario teológico, 611. 

99 Cf. DS 624. La última proposición de Jansenio. condenada (1653) por Ino- 
cencio X. afirma: «Es semipelagiano quien afirme que Cristo ha muerto o derramado 
su sangre absolutamente por todos los hombres» (DS 2005). 
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redención 10 °. Las tinieblas se descubren e identifican desde la luz, 
no a la inversa. Y desde ahí se ve que sólo la Luz suprema puede 
desenmascarar las tinieblas y liberar al mundo de su poder entene- 
brecedor. Jesús es la Salvación porque hace presente a Dios como 
Luz y Vida. La ausencia de Dios es el mal. «El mal es la ausencia de 
Dios» (S. Weil). 

«Damos testimonio de que el Padre envió a su Hijo como salva¬ 
dor del mundo» (1 Jn 4,14). 

«É1 es verdaderamente el Salvador del mundo» (Jn 4,42). 


3. El Espíritu y el apòstol actualizadores de la salvación 
de Cristo 

La defïnitividad de la salvación de Cristo supone que no se agota 
en el tiempo y lugar de su aparición històrica sino que tiene que ir pro- 
vista de las condiciones intemas necesarias para llegar a ser contem- 
porànea de todos los hombres y tan accesible en todos los tiempos 
como lo fúe a los apóstoles. qCuàles son las estructuras, personas y 
acciones que garantizan que la salvación de Cristo ni se olvide ni se 
corrompa sino que permanezca viva, autèntica y accesible a todos? Al 
afirmar que Cristo es único, por ser el Hijo de Dios encamado, que el 
Padre ha enviado para rescate de nuestros pecados y otorgamos la fi- 
liación, estamos afirmando el caràcter incomparable de él con ningún 
otro mediador anterior o posterior. La obra de Cristo ha tenido lugar 
una vez (anat,) y de una vez para siempre (enduràs) (1 Pe 3,18; Heb 
7,27; 9,12; 9,28). La unicidad e irrepetibilidad significan que ninguna 
estructura o institución mediadora, anterior o posterior, es comparable 
con él, puede hacerle sombra, repetirlo o sustituirlo. Cristo es el Úni¬ 
co. La misión de la Iglesia es anunciar su evangelio y recordar su vida, 
celebrar sacramentalmente su muerte y resurrección, acercàndole 
como salvación a todos. Esa unicidad constituyó desde el principio 

100 «Mientras se permanece sometido a su dominio, el pecado aparece como 
cualquier cosa menos como pecado; si se muestra con su verdadero rostro, es porque 
ha sido desenmascarado y, de esta forma, comienzan a vacilar sus cimientos. La re- 
velación del pecado en el NT es la secuela de la revelación de la gracia salvadora. Es 
la universalidad de ésta lo que ha confirmado a la Iglesia en la convicción de la uni- 
versalidad de aquél». J. L. RUIZ DE LA PESlA, El don de Dios. Antropologia teològi¬ 
ca especial (Santander 1991) 196-197; L. Ladaria, Antropologia teològica (Ma- 
drid-Roma 1983) 243. Sobre el pecado original y el dogma de la redención, cf. A. 
GÓRRES-Ch. SCHÒNBORN-R. SPAEMANN, Zur kirchlichen Erbsündelehre (Einsie- 
deln 1991); P. HENRICI, «Die Philosophen und die Erbsünde», en IKZ Com 4 (1991): 
Número monogràfico. 
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motivo de fascinación y a la vez de escàndalo para filósofos, poetas e 
incluso hombres religiosos 101 . La unicidad de Cristo es de integración 
y de recapitulación; està en continuidad consumativa con la sabiduria 
y esperanza del mundo, con la alianza y promesa hecha a Israel; en 
continuidad iniciativa y anticipativa con la Iglesia. Él se sitúa entre los 
profetas, que son sus precursores, y los apóstoles, que son los prolon- 
gadores de su misión. Por eso se le ha designado también como «el» 
Profetaprometido por Moisès (Jn 1,21.25; 6,14; 7,40; Hch 3,22; 7,37; 
cf. Dt 18,15.18) y «el» Apòstol de nuestra confesión (Heb 3,1). Pero él 
es el Hijo, y esto constituye la novedad de su persona y funda la unici¬ 
dad de su obra redentora. La Carta a los Hebreos es el testimonio re- 
flejo de esa continuidad y novedad de Cristo respecto de las mediacio- 
nes salvíficas del AT. 

Cristo anticipa la Iglesia en la constitución del grupo de los Doce y 
de los discípulos. En la Iglesia se nos revela y continúa el misterio de 
la salvación que se consuma en Cristo m . La mediación de la Iglesia 
no es alternativa sino subordinada a la de Cristo; està fundada y de¬ 
terminada por ella. Cristo deja al mundo una continuidad personal, 
màs que una continuidad doctrinal o ejemplar. Su mensaje y su forma 
de vida han perdurado eficaces en la medida en que han sido reejerci- 
tados por los creyentes en él. Cristo confia su Iglesia al Espíritu y al 
apòstol, con su evangelio como don y el mundo como destino. El 
Espíritu actualiza y universaliza la salvación al realizar la misión de: 

a) Estar para siempre con los discípulos como Abogado, De¬ 
fensor, Espiritu de la verdad, frente al mundo como àmbito de la 
mentirà, que en cuanto tal rechaza a Cristo (Jn 14,15-17). 

b) Mantener vivo el recuerdo de Jesús, traer a la memòria de los 
discípulos lo que dijo, y de esta forma ensenàrselo todo. Es el verda¬ 
dero maestro interior, como Cristo fue el verdadero maestro exterior 
en los días de su vida terrestre (Jn 14,25-26). 

c) Atestiguar en el corazón de los creyentes a Cristo, para que 
en espíritu y en verdad podamos adherimos a él. «Cuando venga el 
Abogado que yo os enviaré de parte del Padre, él darà testimonio de 
mi» (Jn 15,26). 

d) Hacer completa la verdad de Jesús, escanciàndola en el 
tiempo, ya que ni los apóstoles en su momento ni generación nin- 


101 Un ejemplo es el poema de HOLDERLIN, Der Einzige = El único, en Werke 
Briefe, Dokumente (München 1977) 174-176: «Un pudor me impide compararte con 
los hombres mundanos. Y, sin embargo, sé que el Padre que te ha engendrado es el 
mismo». 

102 «Quod salutis divinum mysterium nobis revelatur et continuatur in Ecclesia» 
LG 52. «Esta exhortación se dirige principalmente a aquellos que han sido elevados al 
orden sagrado con la intención de que se continúe la misión de Cristo», UR 7. 
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guna tienen capacidad para desentranar, asimilar y realizar toda la 
verdad de Jesús. La verdad se va realizando en el tiempo, y de esta 
forma va siendo completada. El impulso innovador en la acción mi- 
sionera, la transposición artística de los divinos misteriós, la expe- 
riencia mística, la llamada «evolución del dogma», su creciente in- 
teligencia en la teologia y vida cristianas, son aspectos diferencia- 
dos de esta compleción de la única verdad de Cristo que realiza el 
Espíritu. «Cuando viniere aquél, el Espíritu de verdad, os introdu- 
cirà en toda la verdad» (Jn 16,13). 

e) Ensanchar la acción misionera de la Iglesia hacia campos 
nuevos, mediante los signos de su presencia en los mundos no evan- 
gelizados y el impulso a los apóstoles para crear fórmulas acreditati- 
vas del evangelio (Hch 10,47-48). 

f) Dotar al cuerpo eclesial de Cristo con los dones propios del 
Mesías y del pueblo mesianico (Is 61,1-3), haciendo así posible rea¬ 
lizar sus complejas funciones mediante los carismas, diversos entre 
sí pero otorgados por el mismo Espíritu a hombres que deben anun¬ 
ciar el evangelio e implantar la Iglesia en situaciones y culturas di- 
versas (1 Cor 12-14). 

g) Comunicamos la gracia de la filiación, pròpia de Cristo, de 
forma que podamos orar con la confíanza pròpia del Hijo, tener ac- 
ceso al Padre, sentimos libres en el mundo (Gal 4,6-7) y pregustar ya 
el fúturo como participación en su herencia (Rom 8,14-17). 

h) Otorgamos el conocimiento necesario para la salvación y 
santifícación. El cristiano tiene la «unción», con la correspondiente 
inclinación instintiva hacia lo que es conforme a Cristo, de tal forma 
que el magisterio interior del Espíritu es previo y posterior a todos 
los maestros humanos. «Cuanto a vosotros, tenéis la unción del San¬ 
to y conocéis todas las cosas [...] La unción os lo ensena todo y es 
verídica» (1 Jn 2,20.27). 

El Espíritu es así el continuador, universalizador, interiorizador, 
intérprete y testigo acreditador de Jesús, tanto en el àmbito publico 
de la Iglesia como en el corazón de cada discípulo. La auctoritas del 
apòstol, recibida por la imposición de las manos y el don del Espíri¬ 
tu, a la vez que la gnosis y experiencia del creyente, son igualmente 
esenciales en la Iglesia. Su convivència no es fàcil y de la tensión 
constitutiva derivan las dificultades que en ella surgen, pero también 
su fecundidad y diversidad creadoras. 

La diferencia que separa a catolicismo de protestantismo, es la 
afírmación que aquél hace de una transmisión de la pròpia autoridad 
de Cristo a los apóstoles y de éstos a sus sucesores, los obispos, me¬ 
diante la cual pueden anunciar, celebrar, perdonar y prometer norma- 
tivamente hasta el fín de los siglos lo que Cristo anuncio, ofreció y 
prometió a los hombres. La Iglesia catòlica ha entendido el envio de 
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los apóstoles por Cristo como un deber y una autorización para 
anunciar en su nombre el evangelio, otorgar el perdón de los pecados 
y representarle en el mundo. En los obispos encuentran su prolonga- 
ción natural, divinamente prevista, querida y confirmada 103 . Dentro 
de la diferencia hay una semejanza entre la misión de Jesús por el 
Padre y la misión de los apóstoles por Jesús: 

«Aquel a quien el Padre santifico y envió al mundo» (Jn 10,36). 

«Como me envió el Padre, así os envio yo. Diciendo esto sopló y 
les dijo: “Recibid el Espíritu Santo; a quienes perdonareis los peca¬ 
dos les seran perdonados; a quienes se los retuviereis, les seran rete- 
nidos”» (Jn 20,23-25). 

«El que os oye a vosotros, me oye a mí, y el que a vosotros des- 
echa, a mí me desecha, y el que me desecha a mí, desecha al que me 
envió» (Lc 10,16). Cf. envio final de los once en Mt 28,16-20; Mc 
16,14-16. 

Hay tres formas posibles de interpretar la transmisión de lo que 
Cristo fue e hizo: a) Por recuperación y relato positivista (Métodos 
de la ciència positiva: Hamack, Jeremias). b) Por interpretación del 
kerigma, mediante la transposición del sentido vivido por Jesús, de 
forma que se convierta en determinación de nuestra pròpia existèn¬ 
cia (Hermenéutica y existencialismo: Heidegger, Bultmann). c) Por 
la transmisión institucional, la celebración sacramental y la declara- 
ción apostòlica dentro de la comunidad de creyentes (comprensión 
catòlica). No basta la ciència positiva, que sólo sabe de hechos y de 
objetos pasados; ni la interpretación existencial, que sólo nos diluci¬ 
da y acerca el sentido posible. Es necesario el testimonio exterior 
que remite a la autoridad de los apóstoles y de Cristo; y el testimonio 
interior del Espíritu que sana el corazón del hombre y le confiere 
ojos nuevos para ver y nueva potencia para actuar. La fe y el Espíritu 
Santo son las mediaciones interiores; el Evangelio, el sacramento y 
el apòstol son las mediaciones exteriores de la salvación de Cristo. 

Hay un solo mediador constituyente y una variedad de mediacio¬ 
nes constituidas 104 . La glòria de Dios no brilla màs por afirmarse 

103 «Jesucristo, pastor etemo, edifico la santa Iglesia enviando a sus apóstoles, 
lo mismo que él fue enviado por el Padre (cf. Jn 20,21), y quiso que los sucesores de 
aquéllos, los obispos, fuesen los pastores en su Iglesia hasta la consumación de los 
siglos». LG 18. «Los obispos han sucedido por institución divina a los apóstoles, 
como pastores de la Iglesia, de modo que quien los escucha, escucha a Cristo, y 
quien los desprecia, desprecia a Cristo y a quien le envió (cf. Lc 10,16). En la perso¬ 
na pues de los obispos, a quienes asisten los presbíteros, el Senor Jesucristo, pontífi- 
ce supremo, està presente en medio de los fieles». LG 20-21. 

104 Cf. K. RaHNER, «Der eine Mittler und die Vielfalt der Vermittlungen», en 
SzTh VIII, 218-238. 
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ella sola, negando la presencia o colaboración de sus creaturas como 
causas segundas. La mediación de Cristo se enriquece cuando él, que 
unió a su persona divina, «ut vivum organum salutis», la naturaleza 
humana, sigue asumiendo a los hombres, incorporàndolos a él por el 
bautismo y constituyéndolos en instrumentos presencializadores, in- 
terpretativos y testimoniales de su única mediación 105 . La Iglesia es 
así la continuación real requerida por Cristo y animada por su Espíri- 
tu en la que el apòstol anuncia el evangelio y celebra los sacramen- 
tos. En ella todos forman el cuerpo de Cristo y son testigos acredita- 
tivos de su misterio. Desde su origen el luteranismo ha inclinado a 
un monofísismo, debilitando o negando la colaboración de las cau¬ 
sas segundas en la obra de la salvación humana. Esto se concreta en 
la comprensión de la humanidad de Cristo, vista como lugar donde 
Dios por sí solo lleva a cabo nuestra salvación. Y en analogia se des¬ 
carta la participación de Maria, de la Iglesia y de los sacramentos en 
la acción salvífíca 106 . 

Todo en el cristianismo es inmediatez mediada (K. Rahner). 
Cristo, como realidad creatural no disoluble, abre al encuentro direc- 
to con Dios; la institución eclesial abre a la comunión directa con la 
persona de Cristo; los signos de pan, vino y aceite transmiten la gra¬ 
da salvadora de Cristo en los sacramentos. La ley de la encamación 
se prolonga en la Iglesia, en el ministerio apostólico y en los sacra¬ 
mentos. La Iglesia nos da así el evangelio, el Espíritu, el cuerpo, el 
perdón, la promesa y la esperanza de Cristo. Frente a todo gnosticis- 
mo, con visos de intelectualidad y grandeza, la Iglesia afírmó siem- 
pre la came de Cristo, el realismo de la encamación y la necesidad 
de los medios extemos para la salvación. La revelación de Dios fue 


105 VATICANO II, LG 8. La teologia clàsica comprendió la humanidad de Cristo 
como «órgano» (instrumentum coniunctum) de su divinidad. Aun cuando el ejemplo 
se presta a una comprensión exteriorista e instrumental de su naturaleza humana, sin 
embargo expresa la integración de ésta en el acto redentor. En analogia, Cristo inte¬ 
gra a los hombres a su persona para que participen de su vida, y a su misión para que 
la compartan como colaboradores. Por eso la redención no es sólo divina sino «crísti- 
ca»; no nos es ofrecida como don desde filera sino desde dentro, de forma que, sin 
dejar de ser pura gracia —don del cielo—, es también fruto del propio hombre —co- 
secha de la tierra—. Así se cumple la intuición del profeta convertida en antífona de 
la litúrgia de Adviento: «Con el rocío del cielo y la justícia que destilan las nubes se 
abre la tierra y ésta produce la salvación» (Is 45,8). Cf. S. JUAN DAMASCENO, De 
flde orth. 59; 63 (PG 94, 1060; 1080); STO. TOMÀS, I-II q.l 12 a.l ad 1; TH. 
TSCHIPKE, Die Menscheit Christi als Heilsorgan der Gottheit (Freiburg 1940). 

106 Cf. Y. CONGAR, Le Christ, Marie et l’Église (Paris 1955); ID., «Regards et 
réflexions sur la christologie de Luther», en Chrétiens en dialogue (Paris 1964), 
453-490; [D., «Nouveaux regards sur la christologie de Luther», en Martin Luther. 
Sa foi, sa réforme (Paris 1983) 105-134; B. SesboÜÉ, Por una teologia ecumènica 
(Salamanca 1999). 
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concreta en Cristo y la salvación de Cristo es concreta en la Igle- 
sia 107 . Frente a los idealismos e individualismos, las pretensiones 
càtaras o revolucionarias, que reclaman una era del Espíritu y con 
ella la libertad absoluta del hombre frente a la mediación cristológica 
y la institución eclesial 108 , hay que recordar que el Espíritu no tiene 
autonomia frente a Cristo y que no hay Cristo sin Iglesia. Para reco- 
nocer en la comunidad e_ institución eclesial al cuerpo de Cristo, es 
necesaria también la fe. Ésta es dada por Dios a quien tiene un cora- 
zón limpio y esperanzado, que no mide el mundo por su pròpia ex- 
tensión ni hace de sus glorias o pecados el canon de toda la realidad. 


4. Salvación cristiana y salvación secular 

La propuesta cristiana de salvación encuentra dificultades, pri- 
mero por su caràcter particular, que nos remite a un hombre de un 
tiempo y cultura; segundo por su caràcter trascendente. La salva¬ 
ción viene de los judíos, pero la salvación no es judía. Los signos 
originarios del cristianismo no retienen a quien los contempla sino 
que abren y desbordan hacia una realidad divina y universal. La ju- 
deidad de Jesús no es un límite sino un trampolín hacia su mesiani- 
dad y filiación divina. No creemos en Jesús porque sea judio, un pro¬ 
feta con especial capacidad reformadora, revolucionaria o utòpica, 
un maestro de moral o de mística. La universalidad de Jesús arraiga 
en esos elementos históricos, pero no tiene su último fundamento en 
ellos. La unicidad, supremacia y caràcter escatológico de Jesús son 
discernibles en su hacer, ensenary vivir, pero se fundan en su condi- 
ción de Hijo encarnado, que no es aislable pero tampoco confundi- 
ble con su condición judía. Cristo es salvador en cuanto es uno y el 
mismo, Dios y hombre verdadero, judio particular y Verbo univer¬ 
sal 109 . Los hombres han llegado en él a su posibilidad suprema; ser 


107 San Agustín pone en analogia la humildad de Dios, haciéndose hombre en 
Jesús, con la humildad del Verbo encarnado, haciendo de la Iglesia sacramento de su 
presencia salvadora. El rechazo de una lleva consigo el rechazo del otro. Conf. VIII, 
2-4: A Mario Victorino, que creia perfectamente posible ser cristiano sin adherirse 
visiblemente a la Iglesia «le pareció que era hacerse reo de un gran crimen avergon- 
zarse de los “sacramentos de humildad" de tu Verbo»... Por eso le dijo a Simplicia- 
no: «Vamos a la Iglesia: quiero hacerme cristiano». 

íos ££ qj DE LUBAC, La posteridad espiritual de Joaquín de Fiore. I. De Joa- 
quín de Fiore a Schelling. II. De Saint-Simon a nuestros días (Madrid 1990). 

109 Cf. W. Kasper-R. Blàzquez-A. Andreu-J. m. Rovira Belloso- 
A. TORRES Queiruga, «Jesucristo único y universal», en A. Vargas-Machuca 
(ed.), Jesucristo en la historia y en la fe (Madrid-Salamanca 1978) 266-324; Cf. 
C. D. F. MOULE, «The “ultimacy” of Christ», en The Origin of Christology (London 
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afirmados y constituidos en persona por Dios mismo. Ser en Dios y 
ser como Dios es la vocación humana; por ello Jesús es el último 
hombre, el hombre universal, el Salvador del mundo uo . 

Si la llamada a la comunión con Dios es la vocación unificadora 
del hombre, y ésta necesariamente ha de ser de caràcter personal, es 
evidente que no es posible la autosalvación (cf. GS 22). La salvación 
del hombre viene de Dios y es Dios, pero no por ello es heterosalva- 
ción o implica heteronomía, porque nada hay mas intimo, propio y 
fúndante del hombre que Dios 1U . Dios constituye en suyo al hom¬ 
bre, permaneciendo Dios. Éste no es raptable ni apropiable por el 
hombre. Luego su meta y salvación son necesariamente fruto de gra- 
cia. Si el hombre no puede alcanzar por sí solo la meta positiva de su 
ser, tampoco puede superar y autorredimirse de las negatividades 
que padece. Digo negatividades en el sentido de últimas carencias: 
mal radical, ignorància del origen, soledad última, culpa, esclavitud 
bajo poderes que lo retienen, íntima alienación, enemistad con el 
prójimo, pecado. Las cuestiones últimas no puede el hombre ni ex- 
plicarlas del todo, ni sanarlas del todo, ni eliminarlas del todo. El 
hombre vive al mismo tiempo en lo inmediato y en lo lejano, en lo 
penúltimo y en lo último; se mueve en el orden de las cosas tangibles 
y en el de lo trascendental. Esto último no es otra cosa màs sino la 
condición de posibilidad para que las cosas sean, existan con sentido 
y nosotros podamos estar en medio de ellas afincados en la verdad y 
la esperanza. Los hombres son buscadores incesantes de sentido, jus¬ 
tícia, felicidad, amor, verdad, orientación. No pueden vivir sin ellas 
y estan dispuestos a morir por ellas. Mitos, humanismos, ideologías, 
religiones apuntan a esa tierra prometida, àmbito de libertad y comu¬ 
nión, paz perpetua. Esa realidad última, éschaton, utopia que no està 
en ningún lugar y determina todo lugar, es la salvación, y, por tanto, 
està religada a ultimidad, defmitividad, valor absoluto, trascendencia 

1977) 142-174; J. C. PETIT-J. C. Breton (ed.), Jésus: Christ universel? Interpréta- 
tions anciennes et appropriations contemporaines de la figure de Jésus (Québec 
1990), esp. 47-54 (G. LANGEVIN, Singularité et universalité de Jésus-Christ); 57-58 
(C. MÉNARD, Jésus-Christ est-il l’unique Sauveur?). 

110 Cf. 1 Cor 15,45; Ap 1,17; 2,8; 22,13; V. Taylor, The Names ofJesus (Lon- 
don 1962) 156-158. F. Nietzsche propone a Zaratustra como figura alternativa a 
Cristo y quiere superar al hombre e incluso al superhombre, offeciendo el «último 
hombre», en Así habló Zaratustra. Prol. 5: «Mirad, yo os muestro el último hom¬ 
bre». «jDanos ese último hombre, Zaratustra —gritaban—, haz de nosotros esos últi- 
mos hombres! jEl superhombre te lo regalamosl». III Parte: De las tablas viejas y 
nuevas, 27. 

111 Cf. M. SECKLER, «Salut par Dieu ou salut en Dieu? La conception chrétien- 
ne du salut entre théo-sotérique et auto-sotérique», en J. L. LEUBA (ed.), Le salut 
chrétien..., 251-296; J. L. LEUBA, «Dieu est le salut de l’homme», en ibid., 197-305. 
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divina. La historia es una secuencia de fragmentos de sentido, de vis- 
lumbres de absoluto, de ofertas de salvación, antihumanas unas ve¬ 
ces y divinas otras. 

El hombre tiene múltiples necesidades en el orden predicamental 
y en el trascendental. Ambos ordenes le son esenciales en cuanto 
persona. Las necesidades pueden ser: fïsicas, morales, sociales, inte- 
lectuales, espirituales, religiosas... Las físicas, a su vez, son del or¬ 
den económico, político, social, jurídico. Cada una de ellas reclama 
la respuesta correspondiente en contenidos y métodos propios. Lo 
mismo que Dios no es una causa màs que concurre en la existència 
del hombre junto a las causas físicas, así la salvación que el cristia- 
nismo propone no se sitúa en concurrència con las respuestas políti- 
cas, técnicas, intelectuales y sociales, que se deben buscar en cada 
campo propio y ofrecer con los métodos específicos. En medio de 
todo eso el hombre tiene capacidad y necesidad de Absoluto. Està 
constituido como imagen de Dios, conforme a la Imagen perfecta 
que es el Hijo y alentado-atraído por el Espíritu. Esa abertura y orde- 
nación divinas se realizan e historifican en medio del estar y hacer 
concretos. Coextensivas, a ellos, no son sin embargo deducibles de 
esas situaciones, acciones o necesidades. 

La salvación que el cristianismo ofrece deriva de la oferta y reve- 
lación de Dios, a la vez que corresponde a esas necesidades y anhe- 
los del hombre, que no son un elemento adveniente a su ser sino que 
constituyen su trama y urdimbre. El cristianismo, por ello, no entra 
en colisión directa con aquellos sistemas políticos, económicos y 
culturales que tienen como misión desarrollar las posibilidades hu- 
manas, subvenir a las carencias inmediatas, haciendo posible al 
hombre ser màs libre y vivir màs esperanzado en este mundo. Pero 
este mundo manufacturable y dominable, este tiempo admirable y 
fugitivo no son todo lo que el hombre necesita y de lo que es capaz. 
La salvación cristiana tiene una función nutricia y una función críti¬ 
ca respecto de otras aportaciones al servicio y salvación del hombre. 
Nutricia, porque alimenta al hombre y le abre a un horizonte de ab¬ 
soluto, que le rescata de su clausura en la finitud y muerte, para que 
en medio de ellas realice su vocación de imagen de Dios llegando a 
ser semejante a él y, esperando, aspire vida eterna. Función crítica, 
en la medida en que ejerce una reserva escatològica al medir todo 
absoluto humano a la luz del único Dios vivo y verdadero y mante- 
ner abierto el horizonte del tiempo a una vida eterna u2 . El Credo 
afirma que Cristo «vendrà a juzgar a los vivos y a los muertos» m . 
Ese juicio, unido a la resurrección general, realizado en verdad y jus- 

112 Cf. O. GONZÀLEZ DE Cardedal, La entraria, 780-806. 

113 DS 10; 125; 150. 
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ticia absolutas, otorga dignidad infinita a todo hacer: nada de lo hu- 
mano se pierde, todo es sagrado y aparecerà ante sus ojos. El harà 
justícia a quienes no la han recibido en la historia, a las víctimas y a 
los muertos. La salvación por ello no se identifica ni reduce al poder, 
saber y tener posibles en este inundo. La salvación se inicia con el 
vivir en la forma pròpia de quienes, sabiéndose hijos de Dios y res¬ 
ponsables de sus prójimos, se identifican con Cristo y se dejan guiar 
por su Espíritu. Eso es ya un anticipo de la vida etema: «El salario 
del pecado es la muerte, pero el don de Dios es la vida etema en 
Cristo Jesús, Senor nuestro» (Rom 6,23). 

La salvación cristiana se despliega en tres tiempos: a) Es un fac- 
tum-don realizado en el pasado para siempre por Dios en Cristo. 
b) Es un faciendum-tarea que los hombres deben realizar en el pre- 
sente. c) Es un sperandum consiguiente a la promesa que Dios cum- 
plirà cuando las creaturas liberadas de la servidumbre de la corrup- 
ción participen en la libertad de la glòria de los hijos de Dios (Rom 
8,18-23) 114 . Entonces apareceràn la verdad y la mentirà, la justícia 
de los justos y la injustícia de los injustos. El juicio, al que nos remi- 
te Cristo, no es un recurso para amedrentar a los hombres sino una 
afirmación de su libertad para dignificarlos y para hacer justícia a 
quienes no la recibieron en este mundo 115 . 


5. La unicidad salvífica de Cristo y el pluralismo soteriológico 

El cristianismo se encuentra hoy con altemativas soteriológicas 
de diverso orden: sistemas políticos y económicos, proyectos cultu- 
rales y religiones de salvación. La filosofia y la ciència reconocen 
que a las preguntas últimas sólo responden la religión y la teologia. 

114 «Los textos siguientes Rom 5,12, 6,22; Col 3,1-4, Tit 2,11-13, Heb 10,12 
expresan la convicción de que la salvación es un triple acto de Dios un hecho ya 
realizado, una experiencia que continúa en el presente, y una consumacion que està 
todavia por venir Pero ninguno de los autores del NT intenta jamàs proponer una 
discusión sistemàtica del acto redemptivo [. ] Cada uno de los términos podria ser 
usado indiscriminadamente para refenrse a una de las tres dimensiones. Nuestra lò¬ 
gica moderna preferiria mantener uno de los térmmos para cada parte de la triada; 
por ejemplo, justificación designaria el hecho realizado; santificación la experiencia 
perdurante, y glorificación la meta» G B CAIRD, «The three tenses of salvation», 
en New Testament Theologv, 118-119 

5 J. B. Metz ha subrayado el valor de la razón anamnética, la potencia libera- 
dora de la memòria passioms et resurrectioms Christi, la desabsolutización de este 
mundo con sus poderes desde el Cristo crucificado, que es el Cristo juez Cf. La fe en 
la historia y la soctedad (Madrid 1979), esp 129-145 (Redención y emancipación), 
192-245 (Recuerdo-Narración-Solidandad) 
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Sin Dios, personal e históricamente comprendido, la ètica no en¬ 
cuentra fúndamento ultimo para unos imperativos absolutos que 
pueden reclamar la vida; la metafísica no encuentra respuestas tran- 
quilizadoras a por què existe el ser y no la nada, por què existo yo 
pudiendo no haber existido y cuàl es el sentido final de todo lo exis- 
tente. Ser, persona, historia, son los tres capítulos supremos que se 
deben investigar con la razón pero que sólo son defínitivamente pen- 
sables y vivibles en fe, es decir desde la abertura en oración y desde 
el acogimiento en fe en Dios, Principio y Fin sagrados. Los hombres 
verdaderos han reconocido que algo funda y dignifica la vida en tal 
medida que es superior a la pròpia pervivencia biològica. Los filóso- 
fos afirmaron que «la impiedad suprema es preferir la pervivencia al 
pudor y por querer salvar esa vida perder las causas por las que se 
vive» 116 . Los salmistas ya percibieron que la comunión con Dios es 
superior a lo que entonces era considerado el bien supremo del hom- 
bre: la vida larga (extensión), la posesión y felicidad inmediatas (in- 
tensidad). «Tu hesed (= gracia, fídelidad, amor, Huld) vale mas que 
la vida» (Sal 63,4). La distinción entre la verdad de la vida y el per- 
vivir, entre la mera existència del hombre y la gracia de Dios, es un 
descubrimiento constitutivo de la humanidad ya irrenunciable. Esto 
supone que la vida se puede lograr o malograr, «salvar» o «perder», 
y que ese logro último es fruto de la «gracia» de Dios, porque nada 
puede dar el hombre para rescatar su vida perdida, escapar de la 
muerte o conquistar la benevolencia de Dios (Mc 8,36-37; Sal 
49,8-9). 

Ante la crisis de la ciència positiva por un lado y de la metafísica 
por otro aparecen las religiones como única respuesta al problema de 
la salvación definitiva. Dejadas de lado las falsifícaciones de lo reli- 
gioso (panteísmo, magia, teúrgia, sectas, New Age, teosofías, pseu- 
doformacíones psicológicas con pretensión salvífica...), quedan las 
religiones en sentido verdadero. Prescindiendo de las propias de los 
pueblos mal llamados primitivos y de las religiones nacionales, la 
atención se centra en las religiones proféticas y en las sapienciales. 
Las primeras se suelen identificar con el monoteísmo (judaísmo, 
cristianismo, islam); las segundas con las grandes religiones de 
Oriente (hinduismo, budismo...). Éstas elevan la pretensión de ser 
caminos de salvación tan vàlidos como el offecido por el cristianis¬ 
mo. El Concilio Vaticano II analizó el valor de esas religiones no 
cristianas y su significación salvífica 117 . Otras voces posteriores 
(muy diferentes entre sí y que hay que analizar en cada caso) recla- 

116 «Summum crede nefas ammam prefem pudon et propter vitam vivendi per- 
dere causas» JUVENAL, Sat 8,83-84 

117 Cf. NA 2 (budismo e hmduismo), 3 (islam), 4 (la religión judía). 
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man el reconocimiento de una pluralidad de vías de salvación con la 
misma dignidad objetiva, acomodadas a cada pueblo y determinadas 
por cada cultura Cnsto seria un mediador de la salvación junto a 
otros, el màximo sin duda pero del mismo orden cualitativo, él seria 
el propio del àrea del Mediterràneo, como otros lo son de sus corres- 
pondientes àreas culturales y religiosas Es la tesis de la teoria plura- 
lista de las religiones, que sucede al cristoexclusivismo (Cristo es 
toda y sola la salvación fuera de él sólo hay tmieblas y pecados) y al 
cristoinclusivismo (Cnsto es el eje, el principio del que todo proce- 
de, al que todo tiende y en el que todo encuentra su plenitud) La teo¬ 
ria plurahsta radical mega ese caràcter de mediación originaria y 
consumadora a Cnsto En una voluntad radical de colaboración entre 
todas las religiones propone que el centro de atención e interes para 
todos sea sólo la realidad de Dios, la trascendencia del hombre 9 la 
liberación histónca " 8 . 


118 El autor mas representativo de esta postura es J Hick y la obra programatica 
J HlCK'P F Knitter (ed), The Myth of Christian Uniqueness Toward a Plurahs- 
tic Theology of Religions (New York 1987) Cf R PANI1CKAR, The Unknown Christ 
ofHinduism (New York 1981), J DUPU1S, Hacia una teologia cristiana delpluralis 
mo religioso (Santander 2000) con bibliografia completa, R Haight, Jesus svmbol 
of God (New York 1999), P SCHMIDT-LEUKEL, «Was will die pluralistische Reli- 
gionstheologie 9 », en MThZ 49 (1998) 307-334 y la replica de M SCHULZ, «Anfrage 
an die plurahstische Religionstheologie Einer ist Gott, nur Einer auch Mittler», en 
MThZ 51 (2000) 125-150 Anàlisis de esta postura en JUAN Pablo II, Redemptoris 
missió (Roma 1990) 35-36, J RATZINGER, «Situacion actual de la fe y de la teolo¬ 
gia», en Ecclesia 2828-2829 (febrero 1997), CONGREGACIÓN PARA LA Doctrina 
DE LA FE, Dominus Jesus sobre la unicidad y la universalidad salvifica de Jesucnsto 
y de la Iglesia (Roma, 6 agosto 2000), K H Menke, Die Einzigkeit Jesu Christi im 
Horizont der Seinsfrage (Freiburg 1995), H Burkle, «Nulla salus extra Christum 
Zu chnstologischen Reduktion pluraler Chnstologien», en Fòrum kathohscher Theo- 
logie 3 (1997) 161-175, ID , Der Mensch auf der Suche nach Gott die Frage der 
Religionen (Paderbom 1996), R SCHWAGER (Hg ), Christus alletn 7 Der Streit um 
die plurahsche Religionstheologie (Freiburg 1996), CTI, El cristiamsmo y las reli- 
giones (1996), en Documentos 557-604, L Ladaria, «El cnstiamsmo y las religio- 
nes Un reciente documento de la Comision Teologica Internacional», en Semma 
rium 38 (1988) 861-883, Redaction DE LA Revue Thomiste, «“Tout recapituler 
dans le Christ” A propos de l’ouvrage de J Dupuis», en RT 4 (1998) 591-630, 
G D’COSTA (ed), Christian Umqueness revisited The Myth of a Plurahstic Theo- 
logy of Religions (New York 1990) 

Para la historia de esta cuestion R Berhardt, La pretension de absolutez del 
cnstiamsmo Desde la Ilustracion a la teologia pluralista de la religion (Bilbao 
2000), L CAPERAN, Le Probleme du salut des mfideles Essai historique (1934), P 
DAMBORIENA, La salvación en las rehgiones no cristianas (Madrid 1973), F A 
SULLIVAN, e,Hay salvación fuera de la iglesia ? Historia de la respuesta catòlica 
(Londres 1992-Bilbao 1999), con larecension de G D’Costa en Journal ofTheoIogi- 
cal Studies (1993) 791-797 
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Hay que distinguir lo que son programas de convivència y cola- 
boración de lo que son propuestas de fe En el diàlogo cada religión 
debe partir y mantener una identificación clara con sus principios 
históncos y honesta con su confesión de fe fundante Ahora bien, la 
oferta cristiana se presenta como el resultado de una revelación posi¬ 
tiva de Dios, que culmina en la encamación de su Hijo Él es el Don 
supremo, el Camino por el que Dios viene a los hombres, en el que 
éstos encuentran su Verdad (revelación) y en el que les es dada la 
Vida (salvación) Por eso es el úmco Mediador entre Dios y los hom¬ 
bres El fundamento último son la constitución crística de los hom¬ 
bres, creati in Christo, y la encamación Todo lo anterior, paralelo, 
posterior a él, puede ser anticipo, reflejo o exphcitación de él, pero 
no puede reclamar autonomia absoluta frente a él o ser una alternati¬ 
va a él «Yo soy el Camino, la Verdad y la Vida, nadie viene al Padre 
sino por mi» (Jn 14,6) Cnsto es fundamento, forma y futuro de todo 
lo creado, que por eso encuentra en él su origen, sentido y meta 
Descubnrle a él es descubrirse a si mismo, su logos y su nomos es 
nuestra lògica y nuestra autonomia Este cnstocentnsmo no mega 
otras búsquedas y presencias de la salvación, pero ya no puede no re- 
fenrlas a Cnsto como su origen y cnteno El ser de todo hombre tie- 
ne su fundamento objetivo en Cnsto, por eso no alcanza su plenitud 
(salvación) si se da un rechazo positivo o malévolo de esa autorreve- 
lación de Dios y del hombre en él No hay una acción del Logos no 
encarnado que no onente intemamente hacia el Logos encamado, m 
una acción autònoma del Espíntu Santo sin relación con el Hijo 
Este es el planteamiento objetivo del orden y mediaciones de la sal- 
vación, la relación de hecho que cada hombre tiene con Dios, y por 
consiguiente su camino de salvación, anade elementos nuevos, que 
sólo Dios y él conocen, y a cuya responsabilidad última debe 
dejarse 

Hay una presencia universal, preencamativa, de Cnsto en el 
mundo y una acción del Espíntu Santo prèvia a la vemda del Hijo 
Ellas fundan la real grandeza de muchas expresiones e mstituciones 
rehgiosas Pero una vez que el Hijo se ha encamado y el Espíntu ha 
sido derramado, no pueden ser en principio reconocidas como sufí- 
cientes y autónomas frente a Cnsto Esto equivaldria a negar el ca¬ 
ràcter escatológico de Cnsto, su preexistencia y encamación, que es 
el punto de partida de la misión cristiana, de la formación del NT y 
del desarrollo del dogma 119 Algunos de los pioneros de ese plurahs- 

119 Hay una presencia universal del Logos y una acción universal del Espiritu en 
las conciencias Junto a ellas esta la herencia del pecado, la presencia del mal, la mi- 
perfeccion de la naturaleza humana Las rehgiones no son equiparables a lo que en el 
plan salvifico significa el AT Ya no se puede aceptar una acción del Logos al mar- 
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nio soteriológico previamente habían reducido a «mito» la encama- 
ción, la Trinidad, y «la revelación que es Dios presente al espíri- 
tu-que-habla-esta presencia», no su presencia encamativa en la his¬ 
toria 120 . El problema que aquí se trata es el del significado 
soteriológico de esas religiones como sistemas de totalidad, y el de 
su validez una vez que ha venido Cristo. El problema de la salvación 
individual de cada hombre es otro y està resuelto en el NT: «En Dios 
no hay acepción de personas, sino que en toda nación el que teme a 
Dios y practica la justícia le es acepto» (Hch 10,34-35), y reafirmado 
en el Vaticano II: «Puesto que Cristo ha muerto por todos y la voca- 
ción última del hombre realmente es una, la divina, debemos mante- 
ner que el Espíritu Santo ofrece a todos la posibilidad de que, en la 
forma de sólo Dios conocida, se asocien a este misterio pascual» 
(GS 22). Éstas son las verdades que en toda hipòtesis se deben 
afirmar: 

— La voluntad salvífíca universal de Dios y los medios eficaces 
que él ofrece a cada uno para alcanzarla. 

— La mediación universal de Cristo. 

— La referencia necesaria de toda otra mediación al que es el 
Hijo, en quien fuimos creados y por quien hemos sido redimidos. 

— Los valores (praeparatio evangèlica) y los limites de esas re¬ 
ligiones, por lo que es necesario que sean sanadas, elevadas y perfec- 
cionadas por el evangelio (LG 17; AG 9). 


6. Pedagogia de la propuesta misionera de Cristo 


ción a Dios y a los hombres, al ocultar a estos la posibilidad supre¬ 
ma que existe en el mundo: conocer a Dios como él se conoce, parti¬ 
cipar de su pròpia vida, compartir el destino de Cristo con quien el 
Absoluto llega a la historia y ésta llega al Absoluto, anticipar en el 
Espíritu la comunión definitiva con Dios o la vida del mundo futuro. 
Sin misión, no es que no se salven los otros, es que no se salva la 
Iglesia (1 Cor 9,16). 

La misión de la Iglesia se debe conformar al modelo de Jesús, 
predicador del evangelio del Reino, con sus cuatro actitudes funda- 
mentales: convivir, ensenar, hacer, padecer. 

1) Convivir compartiendo el destino de aquellos a quienes se 
dirige. 

2) Proponer el evangelio en su triple vertiente: anuncio (pala- 
bra), celebración (sacramentos), realización (obras). 

3) Realizar los signos que muestran su potencia transformadora 
y acreditadora, lo mismo que Jesús unió al anuncio del Reino los mi- 
lagros como reverbero de su efícacia liberadora y como acreditación 
de su misión divina. 

4) Asumir ese destino en servicio y sacrificio (Mc 10,45), en 
actitud solidaria con los mas pobres y necesitados de la misericòrdia 
de Dios, poniendo la vida por ellos hasta la muerte, si fuera necesa¬ 
rio, como lo hizo Jesús. 

Los cantos del Siervo de Yahvé ofrecen el retrato anticipado de lo 
que exige una misión salvíficà de caràcter universal en un mundo que 
està bajo el pecado, y también el retrato de una Iglesia misionera, con 
amor y sin violència, en pasión de profetas y en paciència de màrtires. 


El anuncio del evangelio, que hace la Iglesia, responde al manda- 
to y a la gracia recibidos de Cristo (Mt 28,19; Mc 16,15; 1 Cor 9,16; 
Gàl 2,16; Ef 3,8). Una Iglesia sin misión seria infiel a su Senor y per- 
dería la conciencia del don recibido. La Iglesia es llamada para ser 
enviada; es convocación para la misión. La misión nace de la obe¬ 
diència a Cristo, del amor a nuestros hermanos y de la fidelidad a la 
pròpia identidad, debiendo ser ejercitada conforme a como vivió, 
predico y murió Cristo. No proseguir el anuncio de Cristo seria trai- 


gen del Logos encamado en la humanidad judía (Jn 1,14), ni una acción del Espíritu 
desconexa u opuesta al Espíritu de la Verdad, es decir de Cristo (Jn 14,17; 15,26). 
«La especificidad e irrepetibilidad de la revelación divina en Jesucristo se funda en 
que sólo en su persona se da la autocomunicación del Dios trino». CTI, El cristianis- 
moy las religiones n.88, en Documentos, 591. 

120 Cf. J. HlCK, «Cristo en el contexto de las religiones del mundo», en La reli- 
gión en los albores del siglo XXI (Bilbao-Deusto 1994) 153-171. Cf. el primer 
H. DUMERY de Critique et Religion (Paris 1957) 144. 



«Ofreciendo su vida en sacriftcio por el pecado 
verà descendencia que prolongarà sus días, 
y el deseo de Yahvé prosperarà en sus manos. 

Por la fatiga de su alma verà y se saciarà de su conocimiento. 

El Justo mi Siervo justificarà a muchos 
y cargarà con las iniquidades de ellos. 

[...] Por eso yo le daré por parte suya muchedumbres, 
por haberse entregado a la muerte 
y haber sido contado entre los pecadores, 
llevando sobre sí los pecados de muchos 
e intercediendo por los pecadores» (Is 53,10-12). 

La historia salvífíca avanza del profetismo a la encamación, yen- 
do desde la particularidad de Tsrael a la universalidad de los pueblos. 
Lo que Dios díce al Siervo, Lucas lo refiere a Cristo y Pablo se lo 
aplica a sí mismo: «Yo te he puesto para luz de las gentes, para llevar 
mi salvación hasta los confines de la tierra» (Is 49,6; cf. Lc 2,30-32' 
Hch 13,47). 




CONCLUSIÓN 

CR1STOFANÍA, CRISTOTERAPIA, CR1STOLOGÍA 

El nombre que ha prevalecido para designar a Jesús de Nazaret 
es el de Mashiah = Xpioxóç = Cristo. El tratado que explica su histo¬ 
ria, mensaje y persona, es la cristologia '. Mesías designa en el AT al 
elegido y ungido por Yahvé. De esta forma es cualificado con el 
Espíritu, es legitimado con la autoridad de Dios y es constituido res¬ 
ponsable de la salvación del pueblo. En él se concentraban la prome¬ 
sa de Dios y la esperanza de los hombres. Tras desilusiones sucesi- 
vas y esperanzas vanas proyectadas sobre los reyes, profetas y sacer- 
dotes, el término remite a una figura del füturo (escatològica, con 
tonos que hacen pensar en el fin del mundo; apocalíptica), que reali- 
zarà de forma plena y definitiva ese designio salvífico de Dios para 
el mundo. Jesús de Nazaret fue identificado entonces y sigue siendo 
identificado hasta hoy con esa figura. Jesús es el Mesías y el Mesías 
es Jesús. La reflexión sobre él se inició a partir de la relectura del 
AT, cuyos textos fueron repensados a la luz de los hechos vividos y 
forman la infraestructura de la cristologia del NT 1 2 * * . En él se concen- 

1 Kasper distingue el punto de partida de la cristologia sistemàtica (profesión de 
fe de la comunidad eclesial), el contenido central (cruz y resurrección de Jesús) y el 
problema fundamental (relación entre la cristologia ascendente, centrada en la cruz y 
resurrección, con la descendente centrada en la idea de encamación). Respecto del 
punto de partida afirma: «Cristologia no es otra cosa que la exégesis de la profesión 
de fe “Jesús es el Cristo”». Y a la luz de la comprensión de Jesús como Hijo de Dios, 
Verbo encamado. descubierta desde el final de su historia de crucificado y resucita- 
do, escribe: «La profesión de fe en la filiación divina de Jesús resulta ser lo distinti- 
vamente cristiano [...] Con la confesión de fe en Jesús como el Hijo de Dios està en 
pie y cae la fe cristiana». W. KASPER, Jesús el Cristo (Salamanca 10 1999) 44, 199. 

La confesión de fe parte de los hechos acontecidos con Jesús; en este sentido la 
historia y su conocimiento son esenciales para el cristianismo. Un panorama sobre 
los resultados, la significación para la fe y la teologia de la investigación o recons- 
trucción històrica de la vida de Jesús, poníendo la fe entre parèntesis («Jesús históri- 
co») —se han distinguido tres: 1) La Leben-Jesu-Forschung del siglo XIX. 2) La ini¬ 
ciada por Kàsemann en reacción frente a Bultmann. 3) La inspirada en una nueva 
lectura de las fuentes canónicas y en el valor superior otorgado a las fuentes apócri- 
fas, pròpia del «Jesus Seminar» de Estados Unidos—, en G. THEISSEN-A. Merz, El 
Jesús histórico. Manual (Salamanca 1999); J. P. MEIER, «The present State of the 
“Third Quest” for the Historical Jesus: Loss and Gain», en Bib 4 (1999) 459-487; 
A. PUIG I TArrech, «La recherche du Jésus historique», en Bib 2 (2000) 179-201. 

2 Cf. M. KARRER, Der Gesalbte. Die Grundlagen des Christustitels (Gòttingen 

1990); C. H. Dodd, According to the Scriptures. The substructure of New Testament 

Theology (London 1952). 
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tran la esperanza del pueblo judío y las esperanzas de salvación (me- 
sianismos) que, en forma diversa (la sabiduría, la acción, el arte, la 
utopia, la política...), ha ido cultivando la humanidad. É1 cumple una 
esperanza anterior y abre a otra esperanza ulterior, nacida de su vida 
y de la nueva vida que él ha hecho posible. «Cristo iba a heredar 
un mundo ya hecho y, sin embargo, iba a rehacerlo por completo» 
(Ch. Péguy). 

El AT es la preparación positiva que la revelación, alianza y pro¬ 
mesa de Díos se crean, suscitando la esperanza humana como funda- 
mento antropológico, para su inserción definitiva en la historia, de 
forma que al llegar füera percibida como una plenitud ya necesaria, 
después de ser gratuitamente ofrecida. Por ello es el camino necesa- 
rio tanto para descubrir la pedagogia divina como para conocer la 
condición humana, una y otra encaminadas hacia Cristo. Cada cultu¬ 
ra tiene su pròpia prehistòria, sus esperanzas y limites, a partir de los 
cuales tiene que reconocer y acoger a Cristo. Pero antes o después 
tiene que medirse, ensancharse y dejarse juzgar a la luz de la historia 
de Israel que, aun siendo una historia particular, es el signo anticipa- 
dor de la alianza con toda la humanidad. Ninguna historia nacional, 
grupal o continental, es salvífícamente equiparable con la historia 
teológico-salvífíca narrada en el AT. La salvación no es judía sino de 
Dios, pero viene por mediación de los judíos (Jn 4,22). El AT prepa¬ 
ra hacia Cristo como prepara una totalidad a otra totalidad de sentido 
convergente (C. Westermann), como profecia de un futuro, como 
promesa hacia su cumplimiento y como tipo a su antitipo (L. Gop- 
pelt), como esbozos mesiànicos hacia el Mesías en persona (H. Ca- 
zelles), como revelación-alianza-promesa que se realizaràn en pleni¬ 
tud en Cristo (P. Grelot), como una presencia real del Logos, que se 
revelarà idéntico con Cristo en el NT (A. Tyrrell Hanson). En una 
palabra, como profecia y Sacramentum Futuri, interpretados según 
los cuatro sentidos: literal o histórico, alegórico o teológico, moral y 
anagógico (Padres de la Iglesia, Daniélou, de Lubac). Por ello el AT 
no es una prehistòria ocasional sino la intrahistoria constituyente del 
cristianismo, cuya confesión de fe es la unión de un sujeto histórico 
(Jesús) con un predicado soteriológico (Mesías): «Jesús es el Cris¬ 
to». Ahora bien, si quién es Jesús nos lo ensena el NT, lo que es el 
Mesías nos lo ensena el AT. 

«Jesucristo, a quien miran los dos Testamentos, el Antiguo como 
[el objeto de] su espera, el Nuevo como su modelo, ambos como su 
centro» 3 . 


3 B. Pascal, p 740. 
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«El AT dice lo que es el Cristo (= Mesías, salvación y Salvador); 
el NT dice quién es, y esto de tal forma que es manifiesto: sólo cono- 
ce a Jesús aquel que le reconoce como el Cristo, y sólo sabe lo que es 
el Cristo quien sabe que él es Jesús» 4 . 

Jesús fue un judío y hay que comprenderle desde dentro de la 
historia de su pueblo, que él no niega sino transforma y consuma. En 
este sentido él desciende de David según la came y es el heredero de 
las promesas. Pero su historia innova la anterior. Su vida pública, 
muerte y resurrección revelan su novedad. A la luz de ellas aparece 
no sólo como un buen creyente judío (fe en el sentido de la ’emunah 
veterotestamentaria), sino también como alguien cuyo testimonio 
merece crédito y es creíble (fe en el sentido de confiabilidad, Zu- 
verlassigkeit, faithfulness, reliability), para terminar siendo recono- 
cido como alguien en quien se debe creer 5 . Jesús resucitado aparece 
así como sujeto de fe, como fundamento de nuestra fe para creer en 
Dios de una manera nueva, y como objeto de fe. La primera perspec¬ 
tiva nos une con el judaísmo; la tercera nos separa. Cristo es un fruto 
a la vez que una transformación del judaísmo 6 . Los títulos, que se le 
dan simultàneamente, muestran esa continuidad y novedad 7 . Tres 
quedan como definidores de su identidad y por ello definitivos: Me¬ 
sías (que expresa su relación con Israel), Kyrios (que expresa su re- 
lación con la Iglesia y el mundo), Hijo (que expresa su relación con 
el Padre y con el Espíritu), que el Credo y la expresión popular han 
unido en la fórmula: «Jesucristo su Hijo nuestro Senor», ya presente 
en los prescriptos de las cartas de San Pablo (Rom 1,4.7; 1 Cor 1,9). 
El ser de Cristo se debe entender desde su realidad y desde sus rela- 


4 W, VlSCHER, Das Christuszeugnis des AT, I (München 1934) 7. Las orienta- 
ciones y bibliografia recientes en P. M. BEAUDE, L'accornplissement des Ecritures 
(Paris 1980); J. MILER, Les citations d ’accomplissement dans l ’Évangile de Matthieu 
(Rome 1999); R. PENNA, «Appunti sul come e perchè il NT si rapporta all’Antico», 
en Bib 1 (2000) 94-104; P. BEAUCHAMP, «Lecture cristique de l’AT», en Bib 1 
(2000) 105-115. 

5 Para una historia de la investigación sobre los textos neotestamentarios que 
hablan de raonç Xpioxoü (Gàl 2,16.20; 3,10.22; Flp 3,9; Rom 3,22; Sant 2,1; Ap 
2,13; 14,12) a la vez que una via tercera, entre la fe de Cristo (genitivo subjetivo) y la 
fe en Cristo (genitivo objetivo), que engloba a las dos, cf. A. VANHOYE, «nícraç 
XpicJToü: fede in Cristo o affidabilità di Cristo», en Bib 1 (1999) 1-21. 

6 Cf. J. RlCHES, Jesus and the Transformation of Judaism (London 1980); ID., 
«El judío Jesús: su interacción con el judaismo de sus días», en Conc 269 (1997) 
75-86, en dialogo con M. Hengel, G. Vermes, E. P. Sanders. 

7 Cf. J. H. CHARLESWORTH, The Messiah. Developments in Earliest Judaism 
and Christianity (Minneapolis 1987); M. HENGEL, «Jesus the Messiah of Israel», en 
Studies in Early Christology (Edinburgh 1995) 1-72; F. MUSSNER, Jesus vom Naza- 
reth im Umfeld Israels und der Kirche (Tübingen 1999). 
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ciones. La historia y la persona, el ser y la función para los otros, nos 
diran quién es Cristo. Antes que una cristología transcendental es ne- 
cesaria una cristología positiva, y ésta se elabora comprendiendo a 
Jesús en su relación con: 

— Israel del que proviene. 

— Los hombres y mujeres, las situaciones e instituciones en me- 
dio de las que vive. 

■— Dios su Padre al que él remite y el Espíritu que le acompana 
en vida y él envia tras la resurrección. 

— La Iglesia su heredera en la que él pervive y se manifiesta. 

En este sentido hay que superar el fàcil esquema de una cristolo¬ 
gía desde arriba y otra desde abajo. Israel es el origen histórico de 
Cristo; la Iglesia es el àmbito de su revelación y presencia perma- 
nentes 8 ; la Trinidad es el principio constituyente, que funda su ser y 
en el que se sitúa su hacer. El desde abajo y el desde arriba reclaman 
un desde dentro (fe e Iglesia), donde aquel pasado judío, transcendi- 
do en la resurrección, perdure salvífico y los conceptos teóricos (Tri¬ 
nidad) aparezcan como la realidad vivida del Origen absoluto (Pa¬ 
dre), que se nos da en su Hijo encamado (Cristo) y es universalizado 
e interiorizado en cada hombre por el Espíritu. El positivismo del Je¬ 
sús histórico y el conceptualismo de una Trinidad abstracta, si quie- 
ren ser teologia verdadera, tienen que encontrar su humus nutrició en 
el àmbito concreto de la Iglesia, comunidad de fe que al celebrar, vi- 
vir y predicar, descubre el verdadero sentido de la realidad cristoló- 
gica. La cristología de los primeros discípulos comenzó desde den¬ 
tro, es decir a partir de la experiencia de la resurrección y de Pente- 
costés (Jesús vivo en medio de ellos-derramamiento del Espíritu). 
Desde ella recordaron, recuperaran y repensaran primera la historia 
de Jesús y después la relación entre Jesús, el Padre y el Espíritu. Así 
debe comenzar, fundamentarse y construirse la cristología de cada 
generación. La contraposición reciente entre una cristología ascen- 
dente (desde abajo, el Jesús histórico) y una descendente (desde arri¬ 
ba, la Trinidad), si es metodológicamente legítima, es objetivamente 
estèril y equivocadora 9 . 

8 Frente a la tesis de Kasemann, para quien la diferencia respecto del judaísmo 
anterior y de la Iglesia posterior era el criteno màximo para reconocer quién y cómo 
ftie Jesús (primacia de la ruptura y onginalidad), hoy nos ínclmamos a acentuar la 
coherència de Jesus con lo que le precede (Israel) y la convergència con lo que le si- 
gue (Iglesia) Cf G THEISSEN-D WlNTER, Die Knterienfrage in der Jesusfor- 
schung Vom Differenzkriterium zum Plausibilitatsknterium (Gottingen 1997) 

9 J GUILLET, Connaissance du Chnst et genèse de la foi (Toulouse 1968), des¬ 

pués de afirmar que estos tres tiempos diferentes del misteno de Cnsto nos offecen 
perspectivas complementanas, anade. «Nosotros contemplaremos el misterio del 
Verbo hecho came 
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Primero hay que discernir, acoger y dejarse alumbrar por la re¬ 
velación de Dios en Cristo (cristofanía), luego dejarse sanar, trans¬ 
formar y deificar por él (cristoterapia). Desde ahí se tiene la capaci- 
dad necesaria para descubrir el sentido, fundamento y verdctd de 
Cristo (cristología). 


I. CRISTOFANÍA: CRISTO EL CAMINO 

Cristofanía (óaívetv, qaíveoGat = dar luz, alumbrar, manifestar- 
se, hacerse visible, aparecer). Jesús de Nazaret es un hecho de una 
historia particular. Vivió en una relación filial y obediente con Dios, 
a quien invocó ’ abba; y en una relación de solidandad fraterna con 
los hombres, poniendo su vida por nosotros (úrcèp npcòv) e incorpo- 
ràndonos a su destino de muerte y resurrección. En su vida ha identi- 
ficado a Dios como Padre y le ha implicado en nuestra existència. En 
sus paràbolas y acciones nos lo ha manifestado no como una realidad 
externa o paralela a su persona sino como aquel en quien él es, actúa 
por él y es solidario con él: «Quien me ha visto a mí ha visto al Pa¬ 
dre» (Jn 14,9; cf. 12,45) 10 . Cristo a su vez ha compartido el destino 
de los mortales hasta el límite, viviendo lo humano en sus extremos 
de humillación y sufrimiento a la vez que de potencia y glorifica- 
ción. Su exaltación en cruz (muerte) y en glòria (resurrección) fue- 
ron dos actos de un mismo destino. Dios le acredito como Mesías, 


1 Tal como él se ha revelado a los discípulos después de la resurrección de 
Jesús y tal como él subsiste hoy para nosotros. 

2. Tal como existia antes de la existència humana de Jesús 

3. Tal como se ha realizado en el tiempo de la existència humana de Jesús» 
(P 10). 

Quenendo superar el planteamiento puramente positivista de Hamack y la Vi¬ 
sion descendente a partir del misterio trmitano de Barth, D Bonhoeffer en su curso 
de cristología en Berlín (1933) parte de su presencia viva en la Iglesia («El Cnsto 
presente-Él por mí»), recupera la historia en aquel lugar y tiempo palestinenses («El 
Cnsto histonal» = Der geschichtliche Chnstus), para conduir con la preexistencia y 
encamación del Hijo («El Cnsto etemo»). Cf D BONHOEFFER, c Quién es y quién 
fue Jesucristo 7 Su historia y su misterio (Barcelona 1971) 

10 «Toda la vida de Jesús, su palabra y su acción, son el lugar de la mamfesta- 
ción perfecta del Padre, ya que està umdo a él por una comumón [para nosotros] ine¬ 
fable (5,17-30, 10,30) Evidentemente con esto no està dicho que en adelante Dios 
sea sustituido por el hombre Jesús» TOB a Jn 14,9 En el cnstiamsmo ningún hom¬ 
bre sucede a Dios, m el hombre al final reconoce que él es consustancial con Dios, el 
único y verdadero Dios, como quieren Feuerbach y Bloch. Éste lo propone como te¬ 
sis en su libro El ateismo en el cnstiamsmo La religión del éxodo y del Remo (Ma¬ 
drid 1983) Cf J. L RUIZ DE LA PENA, «Emst Bloch Un modelo de Cristología anti- 
teísta», en Com RCI 4 (1979) 66-77. 
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constituyéndolo Senor e Hijo (Hch 2,36; Rom 1,4). En él se desvelo 
lo que nuestra humanidad necesita, lo que puede hacer y lo que pue- 
de recibir. Por eso San Juan puede presentar a Cristo así: «He aquí el 
hombre» (19,5). Revelación de Dios y revelación del hombre es 
Cristo, siéndolos en unidad de naturaleza y de destino. Él transfíere 
el destino de Dios al hombre en una àv'naipo<t>rj (= correspondèn¬ 
cia), mirabile commercium, admirable intercambio de destino entre 
el Creador y su creatura. En esto consisten la revelación de Dios y la 
salvación del hombre. Cristo es la Luz que alumbra (paívei) en la ti- 
niebla (Jn 1,5; 1 Jn 2,8; Lc 1,79; Tit 2,11; 3,4). Grande es el misterio 
de la fe, que es Jesucristo (Col 1,27; 2,2), el cual se manifesto en car- 
ne (oç èpavepcóGii ev oapid [1 Tim 3,16]) n . 

Cristo es la revelación de Dios al hombre y la revelación del 
hombre a sí mismo, porque en él pudo contemplar al Ejemplar del 
que es imagen: 

«Cuando el Verbo se hizo hombre, asimilàndose al hombre y asi- 
milando al hombre a sí, el hombre se hizo de infmito precio para el 
Padre por su semejanza con el Hijo (ut per eatn quae est ad Filium 
similitudinem pretiosus fiat homo Patri). En los tieinpos pasados se 
decía que el hombre había sido hecho a imagen de Dios, pero no se 
mostraba cómo, porque el Verbo, a cuya imagen había sido hecho el 
hombre, todavía era invisible. En cambio cuando el Verbo se hizo 
came, confirmo ambas cosas: mostró la imagen verdadera, haciéndo- 
se él lo que era su imagen, y restableció de forma estable la semejan¬ 
za, haciendo al hombre del todo semejante al Padre invisible, por el 
que era el Verbo de aquí en adelante visible (consimilem faciens ho- 
minem invisibili Patri per visibile Verbum)» 12 . 

Cristo no sólo reveló el hombre al propio hombre sino que mos¬ 
tró cómo, por ser conformado al Hijo, era de valor infmito para el 
Padre. Por la encamación el Hijo se incorpora al destino de sus her- 
manos e incorpora a éstos a su condición y destino de Hijo. Su fïlia- 
lidad y herencia son ya las de sus hermanos, coherederos con él de 
su glòria y de la vida eterna (Rom 8,17; Gàl 4,7; Ap 21,7; Tit 3,6-7; 
1 Pe 3,22 Vulgata). 

Cristo fue conocido como el hombre que, dejàndose llevar hasta 
la posibilidad extrema de lo humano («ser humanidad de Dios»), 
otorgó a Dios su posibilidad extrema («ser divinidad del hombre»). 
En él se juntan los extremos: el ser infmito y el ser finito en unidad 
de persona y de destino. Él ha cifrado en su ser diferenciable pero in- 

11 Cf. A. Y. Lau, Manifest in Flesh. The Epiphany Christology of the Pastoral 
Epistles (Tübingen 1996). 

12 S. IRENEO, Adv. Haer. V, 16,2 (SC 153, p.216). 
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divisible la verdad de Dios y la nuestra; somos diversos en origen 
pero estamos ya unidos en el medio y en el fm: la única vida divina 
compartida. Por eso, en adelante ya conocemos a Dios y conocemos 
al hombre haciendo la experiencia misma de Cristo, reviviendo su 
forma històrica de vida, teniendo su misma alma o sentimientos, de- 
jàndonos guiar por su Espíritu. Su experiencia de Dios acontece en 
doble dirección. Él siendo hombre, sabe desde su entrana de Hijo 
quién y cómo es Dios; ahora bien, para saber quién es Dios, dado 
que sólo Dios conoce a Dios como Dios, él tenia que ser connatural 
(ópooúcnoç) con el Padre. De lo contrario la revelación no hubiera 
sido ni exhaustiva ni definitiva: Cristo no seria «el ultimo hombre», 
la «humanidad nueva», el «Futuro absoluto» anticipado; no estaría- 
mos seguros de que Dios ha dado su «sí» irreversible a los hombres. 
Ahora bien, Cristo es el «Amén» de Dios al hombre (2 Cor 1,20; Ap 
3,14; cf. Is 65,16) porque es realmente Dios hombre. 

«Jesús se revela a nuestra experiencia de hombres como el hom¬ 
bre que hace en plenitud la experiencia de Dios. 

Ahora bien, esta experiencia no es autèntica nada màs que a con¬ 
dición de ser hecha por Dios mismo. Sólo Dios puede tener de Dios 
una experiencia de esta plenitud, de esta certeza, de esta proximidad. 

Es necesario, por tanto, que esta experiencia humana de Dios sea 
una experiencia hecha por Dios; es necesario que, en Jesucristo, Dios 
haya hecho, en hombre, la experiencia de Dios» 13 . 

Esa revelación que Cristo hace de si mismo, y con ella la de Dios 
y del hombre, tiene lugar no sólo como palabra aislada ni sólo como 
historia puntual; va realizàndose en el lento y largo camino de la 
vida, con cuyo andar acontece el experimentar (Fahrt-Erfahrung). 
Haciendo nuestro camino de hombres, Cristo ha sabido qué es ser 
hombre, cuàles nuestras ilusiones y esperanzas. Conversando con 
nosotros, nos ha revelado el designio de Dios, ha abierto nuestras in- 
teligencias para entender las Escrituras (Lc 24,45); partiendo el pan 
con nosotros se nos ha manifestado, y nosotros le hemos reconocido. 
Del reconocimiento en el amor, ha nacido la necesidad del anuncio a 
los hermanos (misión). Ahí comienza la historia de la Iglesia en la 
que se prosigue el encuentro, el caminar con Cristo, el oir su palabra, 
el recordar su pasión, el celebrar su eucaristia y en ella el reconoci¬ 
miento y consentimiento. La audición de su palabra, el seguimiento 
de su forma de vida, la adhesión a su doctrina, la convivència con 
sus hermanos y la celebración de sus sacramentos son los lugares de 
su manifestación a nosotros (cristofanía). 


13 


J. Guillet, o.c., 53. 
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La historia de revelación exterior de Jesús a sus contemporàneos 
se prolonga en la historia de manifestación interior a cada hombre. 
El encuentro y el seguimiento, la audición y el amor, la entrega de la 
vida y la participación en la suya, forjan un destino común. La expe- 
riencia de Cristo, como determinación personal de nuestra existèn¬ 
cia, toque suyo que a vida eterna sabe y trastrueca la nuestra trans- 
formàndola, es el punto cumbre del encuentro. La yvóxnç (= conoci- 
miento [Flp 3,8]) y el àyoOTri (= amor [2 Cor 5,14; Ef 3,19; 1 Tim 
1,14; 2 Tim 1,13]) de Cristo llevan consigo aquella connaturaliza- 
ción con él, que se extiende hasta los sentimientos y las pasiones. El 
cristiano tiene entonces el mismo vonç (Rom 11,34) o pensar que 
Cristo, los mismos sentimientos (<(>póvr|cnç) que él tuvo (Flp 2,5; Ef 
1,8). Cristo sabe así del hombre y el hombre sabe así de Cristo. 
«Quien me ama a mi serà amado de mi Padre y a mi vez yo le amaré 
y me manifestaré a él» (Jn 14,21). «Mira que estoy a la puerta y 11a- 
mo, si alguno escucha mi voz y abre la puerta yo entraré en su casa y 
cenaré con él y él conmigo» (Ap 3,20). El relato de Emaús (camino, 
coloquio, comensalidad, cena eucarística) es la paràbola perfecta del 
encuentro con Cristo, quien revelàndose a sí mismo desvela el miste- 
rio de Dios y alumbra el enigma del hombre. 

«Yo soy el Camino [...], nadie viene al Padre sino por mí» (Jn 
14,6). Camino por el que Dios vino a los hombres y camino por el 
que los hombres volvemos a Dios, ya que el camino de bajada y de 
subida, el de ida y vuelta, es el mismo. «Imagen de Dios», afirma Pa¬ 
blo (2 Cor 4,4). Rostro en el que reverbera la glòria del Invisible, al 
que nos asemejamos y en el que nos transformamos (2 Cor 3,18; Col 
1,15). «Faces de Dios», tradujo Fray Luis de León l4 . «Centro de la 
figura de la revelación», dirà en nuestros días Balthasar 15 . 


II. CRISTOTERAPIA: CRISTO LA VIDA 

Cristoterapia (0epa7ieúetv, Geparceía = servicio, cuidado, cura- 
ción, solicitud). La revelación de Dios en Cristo ha tenido lugar des- 
de dentro del tejido, en la carne y carrera de la vida humana (drama). 
El anuncio del Reino por Jesús fue acompanado de curaciones, con 
superación de dolencias y eliminación de enfermedades, restaura- 
ción de deshonrados, afirmación de mujeres, ninos y extranjeros, 

14 Cf. De los nombres de Cristo, Libro I, 2 (ano 1583). Ed. de C. Cuevas (Ma¬ 
drid 1984) 191-206. 

15 «Cristo, centro de la figura de la revelación», en Glòria 1, 413-468. Cf. I. DE 
LA POTTERlE, «Cristo como figura de la revelación según san Juan», en La Verdad 
de Jesús. Estudiós de cristología joanea (Madrid 1999) 299-320, 
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perdón de pecadores, resucitación de muertos. Junto a la imagen del 
profeta que habla en nombre de Dios estaba el carismàtico que con 
poder de Dios curaba enfermos y realizaba milagros. Sus entranas de 
misericòrdia se conmovieron ante el hambre, la misèria y el dolor de 
los hombres 16 . 

Jesús fue sanador de la vida humana en la forma en que entonces 
enfermaba o se debilitaba, con la forma correspondiente en que en¬ 
tonces era pensable la sanación física, la rehabilitación psicològica y 
el restablecimiento personal. Apareció en medio de los hombres 
como médico que sana a los enfermos, como quien porta nuestras 
enfermedades, como el que perdona sus pecados al pecador. «No tie- 
nen necesidad de médico los sanos sino los enfermos; ni he venido 
yo a llamar a los justos sino a los pecadores» (Mc 2,17). «Recorria 
toda la Galilea ensenando en las sinagogas, predicando el evangelio 
del Reino y curando en el pueblo toda enfermedad y dolencia» (Mt 
4,23; 9,35; cf. 10,1; Lc 9,1; Mt 4,24; Lc 6,17-18). A la luz del final 
(Resurrección, Pentecostés, Iglesia...), la muerte en la cruz fue inter¬ 
pretada como un portar-soportar-curar nuestras enfermedades, inse¬ 
parable de un portar-soportar-perdonar nuestros pecados: «Ya atar- 
decido le presentaban muchos endemoniados y arrojaba con una pa- 
labra los espiritus y a todos los que se sentían mal los curaba, para 
que se cumpliese lo dicho por el profeta Isaías, que dice: “Él tomó 
nuestras enfermedades y cargó con nuestras dolencias”» (Mt 
8,16-17; cf. Is 53,4). «Él portó nuestros pecados en su cuerpo sobre 
el madero para que muertos a los pecados vivamos para la justícia: 
por sus heridas habéis sido curados» (1 Pe 2,24; cf. Is 53,5). 

La potencia de «sanador-curador-médico» pròpia de Jesús se ex- 
tendía entonces y se sigue extendiendo hoy desde la curación de los 
dolores físicos a las dolencias morales y a los pecados, ya que todo 
afecta al mismo sujeto, angustiàndolo y anulàndolo. La acción de Je¬ 
sús fue vista en unidad integradora como manifestación de la sana¬ 
ción (Heilung) y del perfeccionamiento (Heil), de la benignidad 
(XPT)aTOTr|ç) y de la filantropia (4>tÀ,av9pco7tía) salvadoras de nuestro 
Dios (Ef 2,7; Tit 3,4). Desde ese anclaje en toda la realidad personal 
hay que entender el titulo de Zwxijp = Salvador, dado a Cristo, y la 
acorripicx = salvación, que él ofrece (Lc 2,11; Jn 4,42; Tit 2,11; 3,4). 
El que Jesús fuera glorificado en la resurrección no podia hacer olvi- 
dar su misericòrdia con los pobres y enfermos. El valentiniano Pto- 
lomeo lleva esta convicción al extremo de no querer llamar a Jesús 
Kúpvoç = Senor, sino sólo lomjp = Sanador-Salvador 17 . Ahora bien, 

16 Cf. O. GONZÀLEZ DE CARDEDAL, «Las entranas de Cristo Jesús», en La 
entraria, 59-74. 

17 Cf. Adv. Haer. I, 1,3 (SC 264, p.34). 
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la sanación suprema es la de la muerte y la plenitud suprema se da 
cuando participamos en la vida y potencia de Dios, que tienen lugar 
como inicio y causa de la resurrección universal. Eusebio une, casi 
identificàndolos, ambos títulos: «Jesús es el Salvador y el Médi- 
co» 18 . «Ninguna imagen se ha grabado tan profundamente en la tra- 
dición cristiana primitiva como la de Jesús el gran médico prodigio- 
so» 19 . Orígenes, el primer gran teólogo del cristianismo, ha sido, 
pese a su orientación platònica, el que con màs frecuencia y exten- 
sión ha descrito a Jesús como médico 20 . San Agustín considera sinó- 
nimos los nombres: Jesús-Médico-Ecorrjp-Salvador 21 . 

La función de médico, ejercida por Jesús, fue y sigue siendo «cu¬ 
rar» y «des-curar». Curar, es decir sanar al hombre, en su triple di- 
mensión: somàtica (enfermedad), psíquica (angustia), pneumàtica 
(culpa, pecado). La interrelación entre estas tres dimensiones del 
hombre cuerpo-alma-espíritu hace muy difícil saber dónde comien- 
zan los dolores, dónde las dolencias y dónde las degradaciones. Cris¬ 
to acogió al hombre como unidad personal. Asumiéndolo en gratui- 
dad transparente curó enfermedades, porque acogió absolutamente a 
las personas, y las arranco a su pròpia angustia, marginación social y 
pecado ante Dios. Al asumirlas a su amistad, las acercó a Dios y con 
su poder perdono los pecados, porque realizó en ellas el amor de 
Dios. Y de esta forma «des-curaba» a los hombres. «Cura» en latín 
significa cuidado, preocupación, angustia. Des-curar es des-cargar, 
des-preocupar, des-cuidar. (Sorge = angustia, ha traducido Heideg- 
ger) 22 . Cuando el hombre se descarga de sí mismo, no teniendo que 
velar angustiadamente por sí ante su nada ontològica y su futuro in- 


18 Demonstr. IV, 10,17-19. Sigue siendo clave la monografia de A. VON 
HARNACK, «Das Evangelium vom Heiland und von der Heilung», en Die Mission 
und Ausbreitung des Christentums (Leipzig 1924) 129-147. 

19 A. Oepke, «iaopaiw. en TWNT III, 204. Cf. E. SAUSER, «Christus Medi- 
cus-Christus als Arzt und seine Nachfolger im frühen Christentum», en TThZ 101 
(1992) 102-103. 

20 Cf. A. VON HARNACK, o.c., 137 nota 6. Cf. S. FERNÀNDEZ, Cristo médico se- 
gún Orígenes. La actividad mèdica como metàfora de la aeción divina (Roma 1999). 

21 «Quos infirmos, eosdem impios nuncupavit. Leve aliquid videtur infirmitas; 
sed aliquando talis est, ut impietas nominetur. Nisi tamen infirmitas esset, medicum 
necessarium non haberel: qui est hebraice Iesus, graece EcOTqp, nostra autem locu- 
tione Salvator». De Trinitate XIII, 10,14 (BAC V, 730). «Pro nobis tibi victor et víc¬ 
tima, et ideo victor quia victima; pro nobis tibi sacerdos et sacrificium, et ideo sacer- 
dos quia sacrificium, faciens tibi nos de servis filios de te nascendo nobis serviendo 
[...] Multi enim et magni sunt idem languores, multi et magni; sed amplior est medi¬ 
cina tua». Conf. X, 43,69 (BAC II, 452-453). 

22 Cf. M. HEIDEGGER, «Die Sorge als Sein des Dasein», en Sein und Zeit (Tü- 
bmgen 1927-1993). J. Gaos traduce el titulo de este sexto capitulo: «La cura, ser del 
“ser ahí”», en El Ser y el Tiempo (México 1991) 200. 
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dominable e incierto, se libera de su historia anterior tejida de imper- 
fecciones y pecados. Entonces queda redimido y manumitido para 
vivir sin angustia y sin cuidado; es libre. «Dejando mi cuidado entre 
las azucenas olvidado», dice San Juan de la Cruz 23 . Así curó y así 
sigue curando Jesús, como revelación y donación amorosa del Abso- 
luto a la persona, no como fàrmaco de farmacia para un órgano o do¬ 
lor concretos. 

El miedo y la angustia, derivados de la finitud y del pecado, 
constituyen el problema fundamental de la existència humana, hasta 
el punto de que estamos tentados a comprendemos como «seres para 
la muerte» (Heidegger). Ahora bien, la esperanza es un existencial 
tan radical y originario como la angustia (Laín Entralgo). ^Qué o 
quién es capaz de arrancamos ésta para que fructifique aquélla? Sólo 
el encuentro con una voluntad, a la vez poderosa y amorosa, que nos 
«quiera» incondicionalmente, hasta hacemos ser y relevamos del 
mal ser en que nos encontramos, puede sanar y salvar al hombre y a 
todo hombre, porque el miedo y el pecado son universales y por ello 
universal es la necesidad de redención. Cristo reveló y realizó tal vo¬ 
luntad; por eso fue capaz de curar, restaurar y santificar. Drewer- 
mann ha analizado dos hechos: que el miedo es determinante de toda 
existència y que la fe verdadera es a la vez potencia de salvación 
(Heil) y de sanación (Heilung) 24 . 

Cristo curó entonces y sigue curando a lo largo de la historia a 
quienes han creído en él. Curación quiere decir salud física y sana¬ 
ción espiritual, descubrimiento de sentido y de verdad, de libertad y 
de vida: en este sentido la Modemidad y las ideologías del progreso 
se refirieron a Cristo como Maestro, filosofo, moralista, héroe, revo- 
lucionario. Pero quiere decir también justificación y esperanza, per- 
dón y fortaleza ofrecidas desde la pobreza que no humilia, en solida- 
ridad y muerte; por ello la pintura del siglo xx —Rouault, Nolde, 
Chagall... 25 — y la postmodemidad se han reencontrado a sí mismas 
en el Cristo rechazado, el clown, el de la kénosis paulina y el Cristo 
médico de los sinópticos. Cristo curó entonces y sigue sanando hoy 
por su Santo Espíritu, que ha sido siempre invocado en la Iglesia 
como «perdón de los pecados», «salud de los enfermos», «padre de 
los pobres», «fortaleza de los débiles» 26 . Frente a una cultura que 
reprime los abismos de la existència (el miedo, la culpa, el pecado, la 


23 Noche oscura VIII, 4-5. 

24 Cf. E. DREWERMANN, Wort des Heils-Wort der Heilung. Von der befreien- 
den Kraft des Glaubens I-III (Düsseldorf 1988-1989). 

25 Cf. G. ROMBOLD-H. SCHWEBEL (Hg.), Christus in der Kunst des 20. Jahr - 
hunderts (Freiburg 1983). 

26 Cf. Y. CONGAR, El Espíritu Santo (Barcelona 1983). 
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muerte, el fïituro...), Cristo asume la realidad, la sana y salva por el 
poder de Dios, dàndose a cada hombre para que él se redima a sí 
mismo. San Anselmo pone en boca de Dios, dàndose en Cristo, esta 
fórmula: «Tómame y redímete» 27 . 

La fe en Cristo a lo largo de los siglos ha sido fuente de sana- 
ción, generadora de libertad y suscitadora de servicio al prójimo. 
Quienes fueron perdonados por Cristo y sanados por su Espíritu 28 
se convirtieron en sanadores de sus prójimos por la díaconía de la 
salud, de la caridad, de la ensenanza, de la política, de la contem- 
plación... La Iglesia suscita a la vez fascinación y escàndalo, o ren- 
cor como en Nietzsche, porque en ella relumbran la grandeza y la 
santidad de Dios, a la vez que encuentran acogida y dejan huella 
toda pobreza, degradación y marginalidad. En ella los enfermos, 
locos, pobres y extranjeros han encontrado siempre protagonismo y 
casa pròpia. Las medidas no las dan en ella ni el poder ni la sabidu- 
ría sino lo que se es delante de Dios: y para él todos somos hijos. A 
Cristo le merecieron interès, sobre todo, los marginados, caídos y 
enfermos. La paràbola del buen Samaritano es el mejor retrato de 
Cristo: de Dios vino y se paró a levantar al hombre caído y herido, 
para proveer a su curación y devolverle la capacidad y el gozo de 
proseguir su camino. 

Cristo pasó su vida y su muerte con nosotros; ellas fueron una 
apuesta ante Dios, poniéndose en nuestro lugar. Colocó el poder de 
su vida donde estaba el poder de nuestra muerte (violència, injustí¬ 
cia, enfermedad, en una palabra: el pecado). Decir vida y persona en 
el horizonte del AT es decir cuerpo y sangre. Cristo puso su cuerpo 
partido y su sangre derramada como potencia de vida para deshacer, 
anular y borrar (= «expiar») el poder y las consecuencias del pecado. 
Cuando el àngel le dice a Isaías que su pecado està «expiado», tras 
acercar a su lengua la brasa del altar, dice que està «borrado» porque 
Dios con el poder abrasador y recreador de su pròpia vida lo ha des- 
truido 29 . Ése es el sentido de los textos del NT al afirmar que con su 
sangre Cristo nos ha redimido y puriftcado: su cuerpo y sangre nos 
dan su vida que es eterna. El cristianismo es de un optimismo realis¬ 
ta: el pecado existe y el hombre enferma. Pero ni el pecado ni la en- 


27 «Deus Pater dicit: accipe Unigenitum meum et da pro te; et ipse Filius: tolle 
me et redime te». S. ANSELMO, Cur Deus Homo II, 20 (BAC I, 886). 

28 Cf. A. VERGOTE, «L’Esprit, puissance de salut et de santé spirituelle», en 
Explorations de l’espace théologique (Leuven 1990) 199-212. 

29 «Una vez que esta brasa ha tocado tus labios, ha desaparecido tu iniquidad y 
tu pecado queda expiado» (Is 6,7). Otros autores traducen: borrar, perdonar, en lugar 
de expiar. El verbo tiene un sentido técnico: la absolución del pecado (Éx 29,36-37; 
Is 22,14; Jer 18,23). Es la misma raíz de la palabra hebrea kippour. Cf. Lev 16 (El día 
de la gran expiación o perdón) y Rom 3,23-26 (Aaaiíjpiov). 
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fermedad, que abocan a la muerte, son la última palabra. La primera 
son Dios y Vida; hombre y pecado son palabras segundas y por ello 
penúltimas. 

La convicción simple y originaria de la Iglesia naciente es que 
Cristo existió en favor nuestro, que en él Dios compartió el destino 
de los hombres, siendo «Emmanuel» = Dios con nosotros (Mt 1,23; 
cf. Is 7,14; 8,5-10). A esa presencia y benevolencia de Dios, asu- 
miendo al hombre, arrancàndolo a su situación de negatividad y 
abriéndolo a sus deseos profundos, a la vez que agraciàndolo con su 
misma vida divina, se la llamó salvación. Como toda palabra que 
afecta al entero ser, situación y destino de la vida humana, ella es in¬ 
definible. La describimos en tres direcciones fúndamentales como: 

1. Superación de negatividades padecidas. 

2. Conquista de realidades anheladas. 

3. Abertura a algo anhelado, columbrado y conocido plenamen- 
te sólo después de poseido: Dios mismo. 

La salvación no es la «solución» mecànica, màgica, artificial, 
que resuelve desde fuera el enigma de existir, sino un principio de 
sanación, iluminación y transformación personal que hace posible al 
hombre tomar en pròpia mano su destino, rehacerlo si està deshecho 
y consumarlo en Dios. Siempre se la ha entendido a partir de dos 
perspectivas: la superación del pecado y el don de Dios. A partir de 
ahí se ha designado la obra de Cristo como realizadora de la salva¬ 
ción. Otras veces se ha comprendido la salvación a la luz de los tres 
niveles antropológicos antes descritos, como: 

1. Redención, liberación, rescate del mal, muerte, mundo... (Pe¬ 
cado). 

2. Ilustración, iluminación, abertura a la luz, sentido, verdad... 
(Plenitud del hombre). 

3. Deificación y por ello santificación, vivificación... (Dios). 

La salvación designa un don de Dios y una experiencia funda- 

mental del hombre, que afectan a su ser entero, implican toda la de- 
terminación negativizadora del pecado, a la vez que toda la acción 
divinizadora que Dios puede llevar a cabo en él, como ser polimorfo 
y poliverso. De aquí que la salvación como el ser pueda decirse de 
muchas maneras (jtcoÀÀaxtòç 3i-yea0ai). La experiencia fundamental 
de salvación, que es simple (Dios nos ha amado y perdonado entre- 
gàndosenos irreversiblemente en su Hijo y en el Espíritu, de forma 
que correspondiendo a su amor quedamos resanados, siendo supe¬ 
riores a los poderes del mal y pudiendo mirar confiadamente al Futu- 
ro), hay que distinguirla de los distintos modelos o formas de expli¬ 
citaria. Schillebeeckx ha enumerado catorce categorías para abarcar 
todas las maneras que encontramos en el NT de nombrar la gracia o 
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salvación de Cristo 30 . U. Dahlferth ordena todas esas categorías én 
cuatro modelos: 

«— Modelo política de lucha, con imàgenes como càrcel, rescate, 
victorià, liberación, aniquilación... 

— Modelo cúltico, con imàgenes como sacrifício, sufrimiento, 
entrega, sustitución, expiación, renovación de la vida, aceptación... 

— Modelo jurídico, con imàgenes como alianza, derechos y de- 
beres, ruptura de la ley, reconstrucción, culpa, castigo, satisfacción, 
perdón, restitución, compensación, justificación... 

— Modelo personal, con imàgenes como comunidad, amistad, li- 
bertad, responsabilidad, desengano, ofensa, ruptura de confianza, en- 
gano, perdón, amor...» 31 . 

Cada una de estas categorías designa la experiencia salvifïca fún- 
damental bajo una perspectiva: la situación del hornbre bajo el peca- 
do, la acción històrica de Cristo, la relación nueva en que nos encon- 
tramos respecto de Dios, su iniciativa salvifïca, el papel del Espíritu 
Santo, la responsabilidad que de ella surge, la implicación de la co¬ 
munidad... Sobre ese fondo tan complejo se le dan a Cristo múltiples 
nombres que describen lo que él significa para nosotros (redención o 
salvación objetiva); lo que nosotros podemos y debemos hacer para 
realizar como nuestra esa vida nueva (redención o salvación subjeti- 
va); y la forma de existència resultante (existència redimida). Cristo 
es visto: a) Como el que realiza esa gesta històrica, implicando a 
Dios mismo a favor del hornbre yjustificàndolo; b) Como el que ex¬ 
plicita ese don por la palabra; c) Como el que realiza en sí mismo esa 
vida nueva, siendo prototipo de la nueva humanidad. Cristo aparece 
así como: 

a) Sacramentum: Dios mismo dàndose mediante signos como 
amor y perdón (orden ontológico). 

b) Verbum: Revelación de verdad e ilustración de realidad (or¬ 
den intelectual). 


30 «Contenido concreto de esta gracia fundamental: a) Salvación y redención. 
b) Liberación de la esclavitud y servidumbre. c) La redención como liberación por 
compra y rescate. d) Reconciliación tras la desavenencia. e) La redención como sa¬ 
tisfacción: paz. f) La redención como expiación por los pecados por un sacrifício. 
g) La redención como perdón de los pecados. h) Justificación y santificación. i) La 
salvación de Jesús como asistencia jurídica, j) Redimidos para una vida de comu- 
nión. k) Liberados para el amor fratemo. I) Liberados para la libertad. m) Renovación 
del hornbre y del mundo. n) Plenitud de vida. o) Victoria sobre las potencias demo- 
níacas». E. SCHILLEBEECCKX, Cristo y los cristianos. Gracia y liberación (Madrid 
1982) 466-499. 

31 U. Dahlferth, Der auferweckte Gekreuzigte. Zur Grammatikder Christolo- 
gie (Tübingen 1994) 260. 
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c) Exemplum: Paradigma, ejemplar de esa vida nueva (orden 
moral) 32 . 

La salvación es de Dios y es Dios, dàndose a cada hornbre en 
Cristo y por el Espíritu. Es realidad divina en relación humana. Es 
para todo el hornbre; para todos los hombres; para cada hornbre 33 . 
Por eso tiene unos contenidos universalmente vàlidos pero a la vez 
tiene un momento único y un contenido especifico para cada hom- 
bre. Lo que la redención del pecado y la deificación suponen para 
cada uno de nosotros, lo que son el perdón y el amor como recons¬ 
trucción de una historia pasada y abertura a una historia nueva de 
alianza con Dios, eso sólo lo sabe cada hornbre. La salvación es 
siempre concreta y en última instancia sólo comprensible y expresa- 
ble desde esa historia particular. Dios no crea ni salva a los hombres 
sino a cada hornbre. Cada uno somos una creación diversificada en 
Cristo con una redención-deificación pròpia. 

La redención es para el mundo, en la came, dentro del tiempo 34 . 
Dios se revela en la came, el limite aparentemente màs lejano de sí 
mismo (revelatio Dei non sub contraria sed sub extrema specie). La 
came es la forma de entrega de Dios al mundo en su Hijo (encama- 
ción [Jn 1,14]) y el lugar de la existència entregada de Cristo a cada 
hornbre es la eucaristia: el don consumado 35 . El cuerpo de Cristo es 


32 Estos tres ordenes son esenciales e inseparables; cuando se separan y absolu- 
tiza uno de ellos se tiene una visión parcial de la salvación cristiana: pneumàtica, me¬ 
tafísica o mistérica, si se absolutiza el Sacramentum; intelectualista, racional, doctri¬ 
nal, si se absolutiza a Cristo como Verbum; moralista y pràctica, si se absolutiza a 
Cristo coino Exemplum. Cf. S. AGUSTÍN, De Trinitate IV, 3,5-6 (BAC V, 326-332); 
B. STUDER, «Sacramentum et Exemplum chez Saint Augustin», en Dominus Salva- 
tor. Studien zur Christologie und Exegese der Kirchenvàter (Roma 1992) 141-212. 

33 «Esta irreductibilidad de cada uno es la que motiva la extraordinària atención 
de Cristo para cada uno [...] Que esta singularidad irreductible de cada uno se en- 
cuentre ser generada en el Principio mismo de toda generación (el Verbo etemo) y 
que, màs aún, venga a él y se apropie de él en el proceso sin fondo de la Vida absolu¬ 
ta, he ahi, sin duda, una de las intuiciones màs extraordinarias del cristianismo». 
M. HENRY, Incarnation. Unephilosophie de la chair (Paris 2000) 354-355. 

34 La afirmación de la came, como lugar divino de la salvación humana, dife¬ 
rencia al cristianismo de muchas religiones, de la filosofia griega, de los ideal ismos 
en un sentido y de los materialismos en otro. «La incompatibilidad radical del con¬ 
cepte griego de Logos con la idea de su eventual encarnación alcanza su puioxismn 
desde el momento en que ésta revista la significación que tendrà en el erislianismo, 
la de conferir la salvación. Esta es, en realidad, la tesis que podriamox lliimili "cru 
cial" del dogma cristiano y el principio de toda su "economia"» (ibid., I I) 

35 «Como pan vino la palabra / como fragmento de crujicnlc pnn / lue dmla. / 
igual que el pan que alimentase el cuerpo / de matèria celeste. // Vino, compaillmoN 
su íntima sustancia / en la cena final del sacrifício. // Y nos lucimos hAlilti, w'do Noplo 
de voz. //Palabra. cuerpo, espíritu. //El don había sido con:sumada» .1 A V Al I'N 11 1 , 
Fragmentos de un libro futuro (Barcelona 2000) 72. 
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así el nuevo templo, porque en él tienen lugar la revelación de Dios y 
la experiencia del encuentro del hombre con Dios. «Él hablaba del 
templo de su cuerpo» (Jn 2,21) 36 . Ahora bien, como el hombre no se 
agota en su temporalidad sino que tiene vocación de etemidad, la re- 
dención incluye esta vida y la futura. Es una degradación de la sote- 
riología cristiana transferir la salvación sólo al otro mundo, y situaria 
sólo en el individuo y en su alma, lo mismo que situaria sólo en este 
mundo. La salvación abarca al hombre entero como persona, que es 
espíritu y cuerpo, individuo y comunidad, interioridad y exteriori- 
dad, radicación en el mundo y ordenación a etemidad. El don de 
Dios en Cristo y su Espíritu deben repercutir y conformar ya todos 
esos aspectos de la existència humana. No es una nueva creación en 
cuanto negación de ésta sino recreación del proyecto, vocación y 
vida recibida de Dios al creamos a su imagen para llegar a ser seme- 
jantes a él. Nuevo ser y nuevo vivir en medio de un mundo que està 
todavía bajo el maligno y tiene que pasar por la muerte para llegar a 
su figura definitiva. La salvación implica, por tanto, paso por la 
muerte y resurrección de la came. 

Cristo es la Vida (Jn 14,6). Conocerle es tener la vida etema 
(3,36; 4,14; 5,24-26; 10,28; 11,25; 17,3; Rom 6,23; 1 Jn 2,25; 
5,11-12). Ser cristiano es compartir esa vida de Cristo, quedar aso- 
ciado con él al Padre y al Espíritu, y por ello existir con libertad y es- 
peranza en el mundo. Él es la esperanza de la glòria: la del cuerpo, 
del alma y del espíritu (Col 1,27). 


III. CRISTOLOGÍA: CRISTO LA VERDAD 

Cristologia (Xóyoç = palabra, sentido, conversación, razón, es¬ 
tructura). La lògica del NT avanza de las palabras a la acción y desde 
ambas al Àóyoç, hasta llegar a la Palabra 37 . Jesús no enuncia realida- 
des sin ir acompanadas de una palabra que haga transparente su sen¬ 
tido; ni pronuncia discursos que no vayan acreditados por los signos 
correspondientes. «Gestas» y «discursos», «signos» y «palabras» 
constituyen el tejido interno del evangelio de San Juan, como otra 
manera de explicar lo que es la conexión entre predicación del Reino 
y realización de milagros en los sinópticos. Cristo relata paràbolas, 
dice sentencias, habla palabras de vida. «Tú tienes palabras de vida 
etema», había proclamado Pedro ante Jesús (Jn 6,68). San Juan llega 

36 Cf. K LEHMANN (Hg ), Jesus Ort der Ehrfahrung Gottes. FS B Welte (Frei- 
burg 1976); J RAHNER, «Er aber sprach vom Tempel semes Leibes» Jesus von Na- 
zareth als Ort der Offenbarung Gottes un vierten Evangelium (Bodenheïm 1998). 

37 Cf O CULLMANN, Cristologia del AT (Salamanca 1998) 325-350. >k , , 
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al límite afirmando que Jesús es la Palabra, la Vida etema, la que él 
vive en su comunión con el Padre y con el Espiritu (Jn 14,12-26). 
Quienes creen en él participan de esa vida, que por ser pròpia de 
Dios no està bajo el poder de la muerte; es etema. 

Los evangelios pasan del Jesús que habla palabras con autoridad 
y por encargo de Dios, al Jesús que reclama tener palabras propias 
con pròpia autoridad, hasta llegar al Jesús que es la Palabra de Dios, 
defmiéndolo como «la Palabra» (Lógos). Palabra y Verdad son sinó- 
nimos en el evangelio de Juan. El Logos encamado es el que en su 
came y biografia lleva a cabo el desvelamiento-revelación (txA.fi Geux 
= verdad) de Dios. Es el Hijo que ha estado en el seno del Padre, vie- 
ne de él y en él se nos da a conocer. En adelante Logos e Hijo seràn 
intercambiables: «A Dios nadie le vio jamàs, el Unigénito que està 
en el seno del Padre, ése nos lo ha dado a conocer» (Jn 1,18) 38 . 

Lo mismo que Jesús, poniéndose en el camino de los hombres, 
compartió el drama de nuestra historia, el Logos etemo compartió el 
logos de la existència humana. Dios habló como hombre 39 , porque 
Dios tiene capacidad de ser hombre (Deus capax hominis) y la reali- 
zó históricamente en Jesús 40 . Así mostró que el hombre, por ser su 

38 La relación entre Hijo Unigénito y Logos no la instaura por primera vez el 
pensamiento gnego sino el prologo de Juan (1,1 18) El titulo Logos es la manera de 
expresar lo que el Hijo es, como el titulo Hijo es la manera de mostrar la última hon- 
dura e identidad de Jesús de Nazaret. La Patrística gnega prolonga la reflexión de 
San Juan para instaurar la conexión con el honzonte griego, sin desligar al Logos del 
Hijo m al Hijo de Jesús en su histoncidad y su ventas hebraica, si bien los acentos 
recaen en la universalidad, etemidad y preexistencia Cf J MOINGT, «La cristologia 
de la Iglesia primitiva El precio de una mediación cultural», en Conc 269 (1997) 
87-96 

39 Cf. H. U VON BALTHASAR, «Dios habla como hombre», en Ensayos Teoló- 
gicos I Verbum Caro (Madrid 1964) 95-126. 

40 Cf A GESCHE, «Dieu est-il “capax homims” 7 », en RTL 24 (1993) 3-37 Que 
Dios sea capax homims quiere decir que desde siempre Dios es amor onginano, 
bien difusivo, comumcacióm constituyente en su pròpia vida trmitaria Como prolon- 
gación de esa divina autodonación interpersonal se comunica a sus creaturas Que el 
hombre sea imagen de Dios (tnnitano) y en cuanto tal capax Dei quiere decir que 
està ordenado y conformado a él de forma que su ser es constitutivamente capaci¬ 
dad, anhelo e indigència de Dios Indigència natural pensada para preparar la dona- 
ción sobrenatural de Dios en el tiempo, a la que està ordenada la creación originaria. 
La encamación es así la realización suprema del ser de Dios como amor en autodo¬ 
nación hasta el límite de lo pensable y la realización definitiva de la creatura como 
capacidad y anhelo de aquel de quien es imagen (Gén 1,26, 5,1, 9,6, Sab 2,23) La 
encamación es, por tanto, la meta del desigmo divmo El centro y el sentido de la his¬ 
toria estàn allí donde el Hijo, imagen perfecta y visible del Padre invisible (2 Cor 4,4; 
Col 1.15) por ser «el resplandor de su glona e impronta de su esencia (à7tod>Y<xcrga 
xijç Sóipiç xai xapotK'rijp xfjç úitoaxaaeoiç aúxoü [Heb 1,3a])», es hombre en la debih- 
dad de la came y Kyrios en el poder de su glòria (1 Cor 2,8). Esta autocomumcación 
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imagen, es capax Dei (capacidad de conocer, recibir y expresar a 
Dios) 41 ; que la humanidad del hombre puede ser humanidad de 
Dios 42 y la lògica divina se puede expresar en lògica humana 43 . 
Éste es el últímo fundamento de la cristología, como reflexión del 
hombre sobre Jesús, Hijo de Dios encamado y por ello Dios-hombre. 
La encamación es así el último presupuesto para descubrir la lògica 
de la cristología. El hecho de que Dios haya asumido nuestra natura- 
leza para expresarse en ella, funda la posibilidad y la confianza para 
que nuestra razón limitada pueda expresar a Dios, no comprendién- 
dole como presa capturada sino como sentido fundante, luz alumbra- 
da, horizonte ensanchador. Cristo nos deja el Espíritu Paràclito para 
conformamos y adecuamos a él, para recordarle y amarle, realizando 
y completando su verdad en la historia (Jn 16,13). La salvación y la 
verdad son inseparables: la salvación se encuentra en la verdad y la 
verdad conduce a la libertad y a la salvación (Jn 8,32). 

Cristo es así la Verdad (Jn 14,6) 44 desde dentro de la razón del 
hombre. Una Verdad que abre la historia al Etemo, tras haber hecho 
partícipe al Etemo de nuestra condición itinerante, sufriente y con- 

es la clave de intelección de Dios como Amor (1 Jn 4,7-8.16) y del hombre como 
creatura amorosa. Éstas son las bases de un cristocentrismo que incluye por un lado 
al Padre y al Espíritu y por otro la naturaleza y la humanidad. Este cristocentrismo 
incluyente de Dios y del hombre es el primer principio de realidad y por ello el pri¬ 
mer principio de inteligibilidad de todo lo real. Cristo es principio (àpxp [Col 1,18]) 
que da comienzo al mundo a la vez que es el fruto que da el mundo (Is 4,2; Jer 23,5; 
Zac 3,8; 6,12 [semah = retono, vàstago, germen, pimpollo]). «Cristo es llamado 
Fructo porque es el fruto del mundo, esto es, porque es el fruto para cuya producción 
se ordeno y fabrico todo el mundo». F. Luis DE LEÓN, «Pimpollo», en De los nom¬ 
bres de Cristo, ed. cit., 183. 

41 «Ea est invenienda in anima hominis, id est rationali, sive intellectuali, imago 
Creatoris, quae immortaliter immortalitati eius est insita». «Eo quippe ipso imago 
eius est, quo eius capax est, eiusque particeps esse potest; quod tam magnum bonum, 
nisi per hoc quod imago eius est, non potest». S. AGUSTÍN, De Trinitate XIV, 4,6 
(BAC V, p.774); XIV, 8,11 (p.788). 

42 Cf. K. BARTH, «La humanidad de Dios», en Ensayos teológicos (Barcelona 
19781 9-34. 

44 La cristología como Teològica, después de integrar la Teofànica y la Teodra- 
màtica, tiene dos tareas específicas: una, reflexionar «sobre cómo la verdad infinita de 
Dios y de su Logos puede ser apta para expresarse en el estrecho recipiente de la lògica 
humana, no sólo vaga y aproximadamente sino de forma adecuada»; y otra, descubrir e 
interpretar cómo todo hombre «situado ante el fenómeno Cristo puede y debe aprender 
a “ver” de nuevo: experimentar en lo inclasificable, totalmente otro de Cristo, el ilumi- 
narse de lo sublime, de lo glorioso de Dios, para lo cual posee en su estructura humana 
una precomprensión». H. U. VON BALTHASAR, Teològica, 1, 22-23. 

44 Cf. I. DE LA POTTERIE, La Vérité dans S. Jean I-II (Madrid 1977); H. U. VON 
BALTHASAR, Teològica. 2. La Verdad de Dios (1997); 3. El Espíritu de la verdad 
(Madrid 1998). 
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vocada a la muerte. Cristo no es una verdad enunciada como propo- 
sición sino una Persona otorgada como vida. La cristología tiene 
sentido y es posible como resultado de la cristofanía y cristoterapia 
previas. La afirmación esencial del NT es que Cristo se ha incorpo- 
rado nuestra naturaleza y destino, para que nosotros podamos incor- 
porarnos a él. Él no nos sustituye sino que nos precede, representa e 
incorpora. Así hace posible nuestra libertad como capacidad para 
realizar nuestra misión. La glòria del hombre es poder llegar a lo que 
es su posibilidad y necesidad supremas: la plenitud de Dios, la pleni¬ 
tud que es Dios. Cristo es la Verdad como Camino en camino y en 
vida. Y así manifïesta ser Realidad y Razón primeras, las que dan 
origen y son permanente principio tanto de existència como de inte¬ 
ligibilidad 45 . Él es el Primogénito 46 , el «Adelantado» y adelantador 
de todos los demàs 47 ; el Pionero de la salvación (Heb 2,10), «en 
quien tenemos puestos los ojos, por ser el autor y consumador de 
nuestra fe» (Heb 12,2; cf. Hch 3,15; 5,31). Desde sus entranas, entre- 
gadas como sustento de nuestra existència y sentido para nuestra in- 
teligencia, descubrimos la lògica de la cristología 48 . 


45 Cristo tiene razón, porque es el Logos «en quien estaba la Vida y la Vida era 
la Luz de los hombres» (Jn 1,4). Lo es no por una acción secundaria y adveniente 
sino como luz de su ser («Todas las cosas fueron hechas por él y sin él no se hizo 
nada de cuanto fue hecho» [Jn 1,3]). Por ello, al encontrarse los hombres con él, lejos 
de sentirse limitados porque reinase sobre ellos encadenàndolos en el sentido de La- 
martine («Règne à jamais, 6 Christ, sur la raison humaine, / et de l’homme à son 
Dieu sois la divine chaïne»), es la Luz de la vida que desencadena nuestra finitud, en- 
sanchàndola hasta su divino origen y adhiriéndola a su divina meta. «Jesús-Cristo es 
el objeto de todo, y el centro al que todo tiende. Quien le conoce, conoce la razón de 
todas las cosas». B. PASCAL, P 556. 

46 Éste es el fundamento ontológico de la mediación y universalidad salvíficas 
de Cristo (consuma y salva quien crea y funda): su triple primacia. «El Verbo de 
Dios al hacerse came [...] tiene la primacia sobre todos en el cielo: como primogénito 
del pensamiento del Padre, el Verbo perfecto dirige todas las cosas en persona y le- 
gifera en la tierra; como primogénito de la Virgen es justo, hombre santo, piadoso, 
bueno. agradable a Dios, perfecto en todo, libra del infiemo a los que le siguen; 
como primogénito de los muertos es origen y senal de la vida de Dios». S. IRENEO, 
Demostración de la predicación apostòlica, 39. Ed. de E. Romero Pose (Madrid 
1992) 141-142. Sobre esta triple primogenitura del Logos encamado (del pensamien¬ 
to del Padre, de la Virgen, de los muertos), cf. A. ORBE, Introducción a la teologia 
de los siglos IIy III (Salamanca-Roma 1987) 874-880. 

47 Así traduce Col 1,16-17 FRAY LUIS DE LEÓN, De los nombres de Cristo, ed. 
cit., 183: «Todo por él fue criado; y él es el Adelantado entre todos y todas las cosas 
tienen su ser por él». 

48 M. DE UNAMUNO, El Cristo de Velàzquez I, 3,18; cf. I, 20.1-4. 

«[...] nuestras mentes 
se han hecho como en fragua en tus entranas 
y el Universo por tus ojos vemos». 




586 P.IJI. La persona y la misión de Cristo. Cristología sistemàtica 


IV. FINAL 

El contenido tanto de la fe como de la cristología es Jesucristo: 
hecho, figura, drama, idea, persona, Misterio. A esta complejidad del 
objeto debe corresponder en el sujeto que se encuentra con él y quie- 
re conocerle una respuesta equivalentemente compleja. Él no es sólo 
un hecho que se agota en su particularidad; ni una idea abstracta; ni 
un programa moral; ni un mito universal. Él es, ante todo, una perso¬ 
na, la persona del Hijo encamado, con quien nos estan dados el Pa- 
dre y el Espíritu. Es el Logos existiendo en humanidad. Porque él es 
Logos, el hombre para conocerle tiene que ejercer su A.óyoç (inteli- 
gencia); porque la encamación ha acontecido en tiempo y lugar, 
debe ejercer el hombre la memòria recordante y analítica; porque es 
persona con libertad y corazón, debe el hombre ejercitar su libertad y 
corazón, de los que manaran la fe y el amor ante su Misterio. Sólo en 
esta connaturalidad entre sujeto y objeto es posible la cristología 
como ciència rigurosa y como saber de salvación 49 . 


49 Cf. O. Gonzàlez DE Cardedal, «Razón y corazón en cristología. Última 
lección en Gredos», en Homenaje a J. M. Rovira Belloso. Revista Catalana de Teo¬ 
logia 25 (Barcelona 2000). 
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